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المقدمه 

منذ العقود الأخيرة من القرن الماضي» بدأت المشاريع الفكرية تتصدر حقل 
Ge‏ الفلسفى oe pl‏ ويدات بذلك تزاحم المذاهب الفلسفية بالمعى BAY‏ 
والملترم» وتدفعها إلى التراجع إلى الخلف. 

فلم يعد أقطاب الفكر الفلسفي العربي المعاصر وكلاء على مذاهب فلسفية 
بعينهاء وتيارات تابعة للفكر الغربيء من قبيل الوضعية» والشخصانية, 
والوحودية, والماركسية... الخ» أي أهم لم يعد هاحسهم هو إعادة إنتاج فلسفة 
هذا التيار أو ذلك بشكل تام. وإنما أصبحوا يقدمون أنفسهم على أنهم أصحاب 
مشاريع فكرية فلسفية وسياسية وحضارية» يحضر فيها تاريخ الفكر الغربي 
کبوته» وأن تنقد اممتمعات العربية من تخلفها الحضاري» وتحقق مشاريع النهضة 
والحداثة. 

ولعل من بين أهم هذه المشاريع الفكرية والفلسفية» مشاريع العقلانية النقدية, 
أو مشاريع "نقد العقل'» سواء "نقد العقل العربي" أو "نقد العقل الإسلامي" أو 
"نقد العقل الغربي"... الخ. 

KY‏ تتفق جميعها في كوها تركز على نقد أسس العقل المنتج Sa‏ والثقافة 
والإمكانيات التاريفية والمنطقية واللغوية الى تحكم cid all‏ من منظور مفهوم 
الممارف والنظريات» والخلفيات التاريخية od‏ المعارف وكيف تمكنت أفكار من 
الظهور. وعلوم هن SSN‏ :اک الاهتمام بتاريخ شروط إمكانية المعرفة والدارس 
للفكر العربي يلاحظ أنه بعد العقلانية العلمية الى ربطت النهضة بالعلم 
التجريبي والطبيعي وبعد العقلانية الليبرالية السياسية» جاءت العقلانية النقدية» 
الي تقرن النهوض الحضاري بضرورة "نقد العقل" أي تفكيك بنيته» وتحليل 
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مسلماته و بداهاته» واستنطاق صياغاته وتعبیراته» هدقف معرفة كيفية اشتغاله» 
وطريقة إنتاجه للمعن والحقيقة وتاريخية تكونه» و قطائعه» والتماس حدوده 

في هذا السياق يندرج مشروع محمد أ ركون» فهو صاحب برنامج SAB‏ 
شامل» يدرس شروط صلاحية كل المعارف الى أنتجها العقل الإسلامي» وهو 
مشروع ينخرط ابستمولوحيا في العمق» كما أنه مشرو ع ضخم» لا يستطيع فرد 
أن ينجزه لوحده» بل إن كل حط من خطوط المشروع يحتاج إلى مؤسسات بحث 
علمية» وفريق كبير من المؤرخين واللسانيين والأنتربولوجيين» وعلماء الاجتماع» 
وعلماء النفس» والاقتصاد... اح 

وعلى هذا النحو فإن الطريق إلى تحديث الفكر الإسلامي المعاصرء والثقافة 
العربية» يمر حتما عبر علوم الإنسان وامجتمع كما تشكلت في الغرب» ومن خلال 
الطفرات المعرفية والثورات الابستمولوجية الى أحدثتها في حقول علمية Aalst‏ 
فالمفاهيم والتصورات والمناهج الى ارتبطت بعلوم الإنسان والمجتمع. هي الأدوات 
الإحرائية في كل قراءة حديدة للفكر الإسلامي. 

وني أطروحتنا لا متم بكل جوانب مشروع أركون النقدي» Uy‏ ن ركز على 
مسألتان تشقان فكره من البداية إلى النهاية» فلقد كانت بداية مشروعه منذ 
أطروحته للدكتوراه حول موضوع» نزعة الأنسنة في الفكر العربي- جيل 
مسكويه والتوحيدي» ولكن تواصل اهتمامه بالأنسنة» في مؤلفات أخرى» حي 
ارتبط مفهوم الأنسنة في الفكر العربى المعاصر به أكثر من غيره» أما التأويل فهو 
جوهر مشروعه ككلء فهدفه الأسمى هو تقديم تأويل جديد للظاهرة الدينية بشكل 
عام وللفكر الإسلامي بشكل حاص» يقطع مع كل التأويلات الأرثوذكسية المغلقة 
والمتنافرة» وغير الخاضعة لمراقبة العقل النقدي» ولذلك نحده يحشد كل ما أنتجته 
علوم الإنسان وا مجتمع من أجل تحقيق ذلك. 

أما عن أسباب اختيارنا لأركون» فهناك سبب ذاق» وآخر موضوعيء أما 
السبب الذات» فيتمثل فيما أحده في نفسي من ميل ذات إلى البحث في الفكر 
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العربي المعاصرء ومعرفة مدى تأثير الفكر الغربي على الفكر العربي منذ 
عصر النهضة إلى اليوم» وحجم هذا التأثير» ومن ثمة بيان هوية هذا الفكرء وإلى أي 
حد نحن سائرون في شق طريق الاستقلال الفلسفي في الفكر العربي. 

أما السبب الموضوعي فيعود إلى محمد أركون نفسه» فبالرغم ما يثار حول 
فكره من نقاش وحدل بين من يحسبه إما مستهلكا للفكر الغربي والفلسفة 
الفرنسية حصوصاء أو مدافعا عن الأطروحات الاستشراقية على طريقة أساتذته 
المستشرقين الذين لا ينكر فضلهم عليه» وبين من ينظر إلى فكره على أنه فكر 
عقلاني تنويري» ويراهن على مشروعه في تحقيق النهضة .ما ينطوي عليه من ثورات 
دينية وعلمية وابستمولوجية.. 

ويبدو محمد أركون مطلعاً على الفكر النقدي الغربي ومتحكماً في مفاهيمه 
ومصطلحاته ومتابعا لتياراته ومذاهبه خاصة في النصف الثاني من القرن الماضي» 
حيث نحد نصوصه غنية بالإحالات إلى الكتب والأجهزة المفاهيمية والمصطلحية 
للعلوم الإنسانية والاجتماعية وتياراتها العلمية المختلفة. 

وفي الوقت نفسه يعمل على إيجاد المناهج السليمة لتطبيقها في الدراسات 
ALY‏ ومقاربة العقل الإسلامي» أي أنه يصل الفكر الإسلامي بالطفرات 
المعرفية والنقدية الغربية» ويقدم دراسات تطبيقية يجرب فيها ويوظف أكبر قدر من 
الأدوات المنهجية» ويعمل بكثير من الشغف العلمي على وضع إستراتيجية كبرى 
لصياغة الأسئلة الجذرية والعميقة» فيطرح الأسئلة الراديكالية على الثرات العربي 
الإسلاميء ويدعو إلى التحرير الفكري» من خلال طرح مشكلة المقدس بشكل 
تاريخي وانتربولوجي مقارن» بمدف تحديد العلاقة بين الحقيقة والوحي واللغة 
والتاريخ» كما لا يتوقف عن المقارنة بين الأنظمة الدينية لمعرفة آليات اشتغاها 
وميكانزماقا في الاستبعاد والإقصاءء وغرضه من كل ذلك هو التحرر من 
اللااموت القروسطيء وتوليد لاهوت جديد ليبرالي cles!‏ يستبعد المسلمات 
الدوغماتية ويؤسس للقيم الفلسفية النقدية المناهضة للوثوقية والكلية» ورد الاعتبار 
Jia‏ صاعلا JS op Mam ea‏ بين edad‏ 

أما الإشكالية المركزية gl‏ تشغل البحث عبر مداره فهي: إشكالية الأنسنة 
والتأويل؛ فإحلال الرؤية الإنسانية للعالم والإنسان» شرطها الأول هو تحرير عقل 
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الإنسان وفتحه على التأويل الحر والمختلف» ففي الأنسنة يكون محور الاهتمام هو 
oly!‏ والإإنسان الفرد الحر المتميز حيث تعتمد علاقة جديدة بين الإنسان 
والنصء والإنسان والعالمء تكون الأسبقية فيها للإنسان» أي أن الإنسان هو 
dee‏ ذاته» وهو الذي يؤول النص بعيدا عن كل محدداته القبلية» ويعيد تشكيل 
العا لم ما يتناسب وإرادته الحرة. 

وتنفك الإشكالية المركزية إلى عدة أسئلة جزئية من مثل: ما هو مفهوم 
الأنسنة؟ وما الفرق بين الأنسنة في الفكر الإسلامي الكلاسيكي والأنسنة في الفكر 
الغربي؟ وما هي العوامل الى حكمت ظهور الأنسنة في العصر الكلاسيكي 
الإسلامي ولماذا تراجعت ولم يكتمل مشروعها؟ وكيف يمكن بعث الأنسنة من 
حديد في الفكر العربي لمعاصر؟ وما هي الأبعاد الفلسفية والأسس المعرفية 
للأنسنة؟ 

نم كيف يتحدد مفهوم ونمط التأويل عند أركون؟ وما علاقته بالأنسنة؟ وما 
طبيعة القراءات التأويلية المختلفة المقترحة؟. 

ولقد حاولنا في الإحابة على هذه الإشكالية الالتزام بروح الموضوعية» في 
التعامل مع نصوص أركون» فرحعت إلى كتبه خاصة المترحم منهاء وركزت على 
aes Ls‏ هاشم tle‏ الذي يعتبر مترجمه وشارحه ومحاوره ومقدمه إلى القارئ 
العربيء فلقد كان طالبا عند أركون في جامعة السربون في فاية عقد السبعينات 
من القرن الماضي» وارتبط اسمه باسم أركون من خلال ترجماته» ومقالاته المتعددة 
والشارحة لفكر أركونء كما عدنا في الدرجة الثانية إلى نصوص أركون الأصلية 
المكتوبة منها باللغة الفرنسية على الخصوص. 

وركزت على تحليل هذه النصوص واستجلاء مضامينهاء واستخلاص 
الفرضيات الضمنية فيها من خلال الكشف عن الميكلية الفكرية المتضمنة في 
نصوصه ولتحقيق ذلك فإنئ استرشدت بالمنهج التاريخي لتتبع المفاهيم 
الأساسية الي تؤطر خطابه» بردها إلى مصادرها وأصوطاء ومقارنتها بغيرها من 
المفاهيم الأحرى» كما استرشدت أيضا بالمنهج التحليلي بغرض توضيح 
الدلالات الفكرية والفلسفية المشكلة co Sal‏ والكشف عن cla polis‏ و AAS‏ 
انبنائها. Ly‏ على وعي بضرورة الابتعاد قدر الإمكان عن الأحكام القدحية 
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على دراسة قضايا إعانية وعقائدية تتعلق بالقرآن» والسيرة النبوية» وح 
الإبمان ومضامينه» وهي قضايا تندرج قي محال اللامفكر فيه والمستحيل التفكير 
فيه. 

كما ابتعدت أيضا عن الأحكام التبجيلية الي تتعرض لأركون بنوع من 
نقدي» من شأنه أن بموضع أركون في سياقه التاريخي» وآفاقه المعرفية» ويكشف فيه 
عن ماهو علمي وما هو ٳيديولوحي» عن ما هو GID‏ وما هو موضوعيء عما 
يقوله حطابه وعما يسكت عنه. 

ولقد التمست خطة تغطي جوانب الإشكالية الا اة وتستجيب لمسعانا 
المنهجي الذي يقوم على التحليل الموضوعي وتتالف هذه الخطة من خحطوتين 
اا أما الخطوة الأول فهى الخطوة النظرية المفاهيمية» حيث عمدت إلى 
ضبط المفاهيم الأساسية وحاصة مفهوم الأنسنة والتأويل» والخطوة الثانية هي 
حطوة تطبيقية حيث حصرت القراءات التأويلية عند أركون سواء كانت تأويلا 
أساسيين وهما الجانب النظري حيث كثيرا ما يعمد إلى التنظير والتعريف بالمناهج 
والمفاهيم المرتبطة بعلوم الإنسان والمجتمع OY‏ الساحة الفكرية العربية تفتقر إلى مثل 
هذا العمل» ومن جهة أخرى ott‏ أيضا يوظف هذه المفاهيم والمناهج في قراءات 

وكان علي تبعا لذلك أن أقسم هذا البحث إلى: مدحل نظري سمل ثلاثة 
عناصر وعنوانه: محمد أركون: السيرة والمشروع» وفيه تعرضت لسيرة أركون 
الشخصية من خلال سيرته الفلسفية والفكرية بداية بنشأته في قرية تاوريرت ميمون 
حن استقراره في جامعة السوربون كأستاذ لتاريخ الفكر الإسلامى كما قدمت 
أيضا عرضا بانوراميا لمصادر فكره وال لا عل أركون من الإشارة إليها في نصوصه 
حاصة الفلسفة الفرنسية في النصف الثاني من القرن الماضى» والفلسفة الغربية 
بشكل عام» ونفس الأمر بالنسبة للمنهج» حيث يعمد إلى الحمع بين المناهج 
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المحتلفة ولا يلتزم منهج واحد أي أن طريقته في البحث المنهجي هي الطريقة 
المتعددة الاحتصاصات فهو يجمع بين المسعى التاريخي» والمسعى الأنتربولوجي» 
والمسعى السيميائي الدلالي» والمسعى الفلسفي... BY‏ 

أماعن سيق مشروعه فهو يندرج قي محال العقلانية النقدية» sly‏ هتم 
بالقراءة النقدية الحداثية aT al Gad!‏ وللتراث العربي الإسلامي ككل» وهو 
استكمال لتوسيع التنقيب النقدي التاريخي ليشمل القرآن» بعد أن كان يشمل 
التوراة والإنجيل فقط OY‏ أركون يحرص على المقارنة بين الأنظمة الدينية الثلاث» 
ليتف BS yl Glad a Lb OUT‏ تشك المعين: 

أما الباب الأول فهو بعنوان: في مفهومي الأنسنة والتأويل» وأبرزت فيه أهمية 
هذان المفهومان في مشروع أركون وتضمن أربعة فصول. 

الفصل الأول: حول مفهوم الأنسنة» حيث تتبعت نشأة المفهوم في اللغات 
الأجنبية واللغة العربية -سواء في الفكر الغربي أو الفكر العربي» وعملت على 
إظهار الدلالات gi‏ انطوى عليها عبر التاريخ» وكيف ارتبط بحركات فكرية 
وفلسفية بعينهاء ومن أهم خحصائص الأنسنة روح الانفتاح» والعقلنة للظواهر 
الدينية» وتنمية الفضول العلمي والحسي النقدي» وظهور القيم الحمالية الحديدة» 
والإاشكالات الفلسفية» كما حرصت على إبراز أشكال الأنسنة كما حددها 
أ ركون. 

والفصل الثائ: حول مفهوم التأويل حيث توقفت عند الدلالات المختلفة 
للتأويل اللغوية والفلسفية» وعلاقة التأويل بالفهم والتفسير والشرح 
والتفكيك..اخ» وذلك من خلال تتبع التأويل أو الحرمينوطيقا في الفكر الغربي 
والتعرض لأقطاب الفلسفة التأويلية أمثال غادامير» وماخرء hoy‏ وهيدغر, 
أمبرتوايكوء وبول ريكور..الخ» by‏ التراث العربي الإسلامي عند المعتزلة 
والفلاسفة والفقهاء وأحيرا في الفكر العربي المعاصرء وكيف بيز أركون بين 
الدائرة الهرمينوطيقية والحالة المرمينوطيقية» ومحاولة معرفة نمط التأويل عند أركون 
وحدوده. 

أما الفصل الثالث: فدار حول عوائق الأنسنة كما يحددها أركون قي الفكر 
العربي المعاصر وهي عوائق تكبح كل أنسنة جديدة» وأهم هذه العوائق هي 
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الأركوة كميزة سواء SLATS Vi ope Lage of Ath STS‏ الا ری OV‏ 
الأرثوذكسية هي الإدعاء بامتلاك الحقيقة» والسياج الدوغماتٍ أو الوثوقي» 
وسيطرة المفكر فيه على حساب اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه» وأخيرا 
تضامن الدولة والكتابة والثقافة العالمة. 

أما الفصل الرابع: فيتعلق بآليات التأويل كما يتصورها أ ركون» وكما 
اسخلصناها من نصوصه. ولعل pal‏ هذه الآليات الأسطورة» حيث يدعو إلى 
إعادة الاعتبار للفكر الأسطوري وبيان الوظائف النفسية والاجتماعية والثقافية 
للأسطورة» ويقدم أمثلة على ذلك من مثل أسطورة العصر التدشيئ» وعليه فإن 
كل تأويل للتراث يجب أن يكون واعيا بدور العامل الأسطوري في تشكيل بنية 
العقل الإسلامي. إلى جانب الأسطورة يستدعي أركون مفهوم المتخيل» ذلك أن 
المتخيل يحظى قي العلوم الإنسانية والاجتماعية بأهمية قصوى» وعليه فإن الدارس 
للفكر الإسلامي عليه أن يبين عمل المخيال ووظيفته ودوره في إنتاج المعيى؛ من 
خلال دراسة جدلية العامل العقلان والعامل الخيالي ومن بين آليات التأويل أيضا 
دک ge bald of Galo sf‏ الوه الاخر cpl‏ ويقرن أن OT‏ 
حطاب بحازي» واجحاز في نظره ليس جرد زينة لغوية» ويبين البعد الابستمولوحي 
للمجاز» وهو البعد الذي يفتح oak! GUT‏ ويكشف عن الاستخدامات المختلفة 
للمجاز وعلاقاقا بالمواقع الاجتماعية وإرادة الفاعلين الاجتماعيين. ومن بين 
الآليات أيضا تمييز أركون بين المعن وأثار المعئ» أو المع وظلال المعئ» وهذا 
التمييز هو المدحل إلى أشكلة gall‏ عن طريق التساؤل عن الآليات اللغوية الي 
تتحكم به. 

أما الباب الثاني فيعالح إشكالية الأبعاد أو الأسس الفلسفية للأنسنة عند محمد 
أركون وتضمن أربعة فصول. 

أما الفصل الأول فيعالح أنسنة النص» وذلك GAY‏ النص في التراث ol‏ 
الإسلامي وذلك من خلال عدة مستويات يضعها أركون وهي كلام الله المطلق, 
وكلام الله الموجه للبشرء ومجتمعات الكتاب المقدس وجتمعات الكتاب العادي» 
والتمييز بين الخطاب الشفهي والنص المكتوبء والتمييز أيضا بين الحدث القرآني 
والحدث الإسلامي. 


والفصل الثاني فهو بعنوان أنسنة العقل» ونتناول في هذا الفصل عدة أفكار 
تتفق كلها في القول بالبعد الإنساني والنسبي والتاريخي للعقل في عملية إنتاج 
المعرفة مقابل البعد a pel‏ للعقل» وذلك من خلال عدة poke‏ منها: الأصل 
المي للعقلء والعقل الإسلامي الكلاسيكي» ومفهوم العقل في القرآن» ثم مراحل 
وتاريخ العقل الإسلاميء والعقل المنبثق. 

والفصل الثالث فهو بعنوان أنسنة السياسي» وفيه نبحث في تمييز أركون 
بين السلطة والسيادة العلياء وطبيعة السلطة وخصائصها وطبيعة السيادة العليا 
ae Ss‏ يتابع أركون العلاقة في التاريخ بين السيادة العليا والسلطة السياسية الي 
تستند عليهاء لتخفي الآليات الحقيقية الى تتحكم بالسلطة وهي آليات القوة 

ثم نتتعرض في عنصر ثالث في هذا الفصل إلى مقاربة أركون للعلمنة وعلاقة 
العلمنة بالسلطة السياسية» والمسافة النقدية الى يحتفظ ها أركون في موقفه من 
الموقف الديئ والموقف العلماني. 

ويدور الفصل الرابع حول أنسنة التاريخ ونتعرض فيه إلى التمييز بين التاريخية 
والتاريخانية» وذلك التمييز هو المدخل إلى دراسة الإإسلام من منظور التاريخية وليس 
من المنظور المتعالي والجوهراني. 

أما الباب الثالث نعالج فيه القراءات التأويلية عند أركون, من خلال تطبيقه 
مفاهيم ونظريات علوم OL I‏ وا تمع على الإسلام. 

ويتضمن هذا الباب بدوره OAS‏ فصول الفصل الأول حول نمط أو حدود 
التأويل عند أركون وفيه توقفت على أن التأويل غدا هو جوهر الفلسفة المعاصرة» 
إذ تجتمع فيه اللسانيات وعلومها والمناهج المختلفة السوسيولوجية والأنتربولوجية 
والتاريخية» وكل ذلك لا يتوقف أركون على توظيفه» لينتهي إلى تكريس التأويل 
اللامتناهي واللا دود كن )> لا يتصمن مععئن واحد. 

وف الفصل الثاني تناولت القراءة التاريخية والأنتربولوجية وفيها يعمل أركون 
Ol gal‏ النقد التارضى Sada opel le‏ وغل هيزة رسول الك ot‏ صما 
وعلى الحديث النبوي الشريف» وأصول الفقه... على طريقة سبينوزا في دراسته 
للاهوت اليهودي. 


وبنخصوص الفصل الثالث تعرضت للقراءة السيميائية والألسنية وذلك من 
Jo»‏ دراسات تطبيقية من مثل دراسته لسورة الفاتحة» وسورة التوبة» حيث 
jb De‏ كود إلى الاستفادة من المناهج السيميائية ومفاهيمهاء وأدوات الألسنية 
ليحلل النص المقدس من زاوية أنه نص لغوي» ونلاحظ كيف أن أركون يوظف 
الكثير من المفاهيم المحتزأة من حقول مختلفة لأنه لا يلتزم مدرسة سيميائية أو 
bday Adi‏ 

وني الفصل الرابع نعرض للقراءة الظواهرية والاستشراقية» OV‏ غرض أركون 
بالأساس هو تقد قراءة أو تأويل مختلف عن القراءة الكلاسيكية الأصولية الى 
يصفها UL‏ ظواهرية وعن القراءة الاستشراقية وفي القراءة الظواهرية يحدد الأسس 
ال تحكم التفسير الكلاسيكي» وهي جملة المسلمات الى تكون العقل الكلاسيكي 
ال 

اتاق del all‏ لايش ASI‏ فا قن عدا ب المتهجية”الفيلو لوجيية 
التاريخانية ويبين حدودهاء وكيف dE)‏ تستفد من ما أنحزته علوم الإنسان 
cant sly‏ كما أنه يفحص التراث الاستشراقي من خلال تصنيفه إلى عدة تيارات 
ويوظف بعض نتائج الأبحاث الاستشراقية في قراءته للقرآن. 

وي الفصل الخامس يشيد بالقراءة الفلسفية» ويعتبرها شرطا ضروريا لكل 
القراءات السابقة» لأن القراءة الفلسفية هي قراءة نقدية في جوهرهاء من حيث أفا 
تكشف عن حدود القراءات الأحرى» وتعارضها في إدعاءها القبض على الحقيقة 
والتوصل إلى المععى الصحيح. 

وخائمة البحث تضمنت أهم النتائج الى أمكنئ استخلاصها. 

أما عن الصعوبات Gl‏ واحهتي في إعداد هذه الأطروحة فهي: قلة الدراسات 
المتخصصة في الموضوع» فما هو متوفر هو المقالات الصحفية الي يطغى عليها في 
أغلب الأحيان الطابع الإيديولوجي في معالحة فكر أركون سواء في الإشادة به أو 
تبخيسه. ولعل أهم دراسة استفدت منها هي دراسة مختار الفجاري» "نقد العقل 
الإسلامي عند محمد أركون" الصادرة عن دار الطليعة في سنة 2005» وبعض 
المقالات لبعض المهتمين بالفكر الفلسفي العربي. يضاف إلى ذلك اتساع مدونة 
eld Oy Sh‏ من felt‏ الوقن عبد SAUL cl pe eS Le JS‏ افر نة ASL gf‏ 


19 


الإنخليزية وغيرهما من اللغات» لذلك اعتمدت بالدرحة الأولى على ما توفر من 
نصوصه المترحمة إلى اللغة العربية. 

وعلى الرغم من هذه الصعوبات» وفقنا الله إلى إتمام هذا البحث بالصورة الى 
هو عليهاء وأملنا كبير في أن يساهم في فتح آفاق البحث العلمي والفلسفي» من 
أجل peli‏ صورة موضوعية حول فكر أركون بعيدا عن ما يثار حوله من ضجيج 
إعلامى وقراءات إيديولوجية إما متحيزة أو مناهضة له. 
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محمد أركون: السيرة والمشروع 
أولا: السيرة 


ثانيا: المنهج والمصادر 


ثالثا: سياق المشروع 
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الفصل التمهيدي 


اولا: السيرة 
كثيرا ما ad‏ أن السيرة الذاتية محمد أركون تتداحل مع السيرة العلمية» أو 
بالأحرى فإنه يعمد إلى الإحالة والكشف عن السيرة الذاتية من خلال خطاب 

السيرة العلمية» إلى درجة أنه يصعب الفصل بينهما. 
OF as‏ أو کوان في نصوصه نادرا ما يتحدث عن السيرة الذاتية» حيث توجد 
ظهرت أول مرة في كتاب جماعي بعنوان: "الأدب والظاهرة الشفهية ني المغرب 

الكبير. تحية إلى مولود معمري". 

«Littérature et oralité au Maghreb. Hommage a MOULOUD 
MAMMERI» 


وعنوان المقالة هو: مع مولود معمري في توريرت ميمون من الثقافة الشفهية 
إلى الثقافة العالمة". la‏ عل «Avec MOULOUD MAMMERI a Taourirt Mimoun,‏ 
culture orale û la culture savante»‏ وهي المقالة الي ظهرت من جديد في كتابه 
«Humanisme et islam combats et propositions»‏ الصادر سنة 2005. 

وقد ولد محمد أركون سنة 1928 بقرية توريرت ميمون» وهي قرية معلقة 
على سفح جبل حرجرة في منطقة القبائل الكبرىء بالحزائر» وهو من أسرة بسيطة 
تقطن في أسفل القريةء OV‏ موقع البيت يشير إلى هرمية نازلة ترتبط بالتاريخ 
ومكانة العائلة» وتشير الذاكرة الشفهية لعائلته» أا ت ركت ناحية قسنطينة لطلب 
الحماية في دوار بي Oe‏ وتشكل قرية توريرت ميمون إلى حانب ست قرى 
أخرى دوار بي oe‏ وهي نفسها قرية مولود معمري. 

وقي هذه القرية قضى طفولته ومراهقته» وبدأ يتعلم اللغة الفرنسية وعمره سبع 


MOHAMMED ARKOUN, Humanisme et ISLAM combats et propositions, (1) 
librairie philosophique J. VRIN, Paris, 2005, p 295. 
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ASS) dl og ty‏ ومين ذلك ان با يعيش الضيدمية المريدة سنب 
تشربه لثقافة os pl‏ غير ثقافته الأصلية. 

ويذكر أركون أنه ظل لا يعرف إلا اللغة الفرنسية واللغة الأمازيغية» ولم يتعلم 
العربية إلا بعد خحروجه من منطقة القبائل والتحاقه ممدينة وهران في الغرب 
الجزرائري» ليعمل مساعدا لأبيه في التجارة» ثم يتابع تعليمه بالمدرسة الثانوية في 
وهران» حيث انتقل بين ثانويتين وهما: "أرديون" ولاموسيير". وفيهما أمضى 
Oa gill anol»‏ 

وكان هذا التحول أثره الكبير على شخصيته حيث يقول: "عندما حرحت 
من المنطقة القبائلية لألتحق بالمدرسة الثانوية في وهران بدأت تحربة المثاقفة المزدوجة 
والمواجهة الثقافية كان علي من age‏ أن أتعلم العربية وأكتشف الحتمع الناطق 
بالعربية وليس بالبربرية» ومن جهة ثانية كان علي أن أكتشف ايحتمع الفرنسي 
ا 

وبعد أن أنمى دراسته الثانوية بوهران التحق بجامعة الجزائر» حيث تحصل سنة 
02على شهادة ليسانس في اللغة والأدب العربيء كما تحصل على دبلوم 
الدراسات العليا حول "الحانب الإصلاحي في أعمال ab‏ حسين" وكان ذلك أول 
اتصال له بالفكر العربي الحديث» كما اشتغل قي تلك الفترة بالتدريس بثانوية 
الحراش بالحزائر الى كانت تعرف باسم 'میزون 415" -maison carrée‏ 

ويبدو أن أركون لم يكن مقتنعا بأداء أساتذة جامعة الجزائر حينئذ حيث 
يقول: gull of"‏ كانوا هناك في درجة الصفر ل تكن أية أبنية ثقافية» كانت 
الصحراءء لقد تعلمت على يد شخص هنري بيريس الذي كان مربيا ممتازل لقد 
كان معلما قصير القامة ولا يشعر بأي قلق فكري ولا بأية مشكلة أو نظرة فكرية 
إلى وضعنا. مع العلم أن الغليان كان قد بدأ مع الحركة الوطنية وأن الحرب 
ستنشب بعد ذلك بثلاث سنين لقد كنت ف الكلية سنة P1951‏ 


)1( رون هالييبرء العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب» الجهود الفلسفية لمحمد 
أركون» 8 Aaa‏ جمال شحيدء الأهالي للطباعة والنشر والتوزيع» دمشق» سوريء طاء عام 
2001« ص 167 

)2( المرجع نفسه» ص 167 

169 نفسه» ص‎ aa pall (3) 
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لقد فرض هنري بيريس لعشرات السنين رؤية حاصة للدراسات العربية 
والإسلامية ونمط من السلطة الأكاديية المتميزة للممارسات الإدراكية للاستشراق 
والذي كان من الصعب التخلص منه إلا بعد ذهاب أركون إلى باريس واكتشافه 
ل 'مدرسة الحوليات".. فلقد عاش أركون أيام الاستعمار ضمن مناخ من القهر 
والكبت والصمتء لأنه لم يكن يقدر على قول رأيه ويصف الوضع قائلا: "كان 
هذا الاستعمار موجودا بقوة داحل الجامعة. وكنا خمسة أو ستة طلاب فقط من 
أصل جزائري يدرس ون اللغة العربية والآداب العربية» وأما الفرنسيون الذين 
يدرسون قي بقية الكليات الأخرى فكان عددهم بالألوف» بالطبع كانوا يأنفون من 
دراسة اللغة العربية ويحاولون منعها والتضييق عليها إلى أكبر حد مك DY‏ 

ويسجل أركون أن ذلك الوضع الذي عاشه في جامعة الجزائر في منتصف 
القرن الماضي» كان سببا قي رفضه ونقده للاستشراق ممناهجه وطرائقه. 

ويقارن أركون نفسه ف تلك الفترة بشخصيتين: 

الأولى هي شخصية ابن خحلدون الذي ولد ف أوساط الارستقراطية العربية 
وعندما بدأ التعلم وجد أمامه مكتبة عربية غنية جدا. أما أنا- يقول أركون "فقد 
نشأت g‏ الجزائر إبان الأربعينات والخمسينات» ولم أحظ fc,‏ تلك المكتبة» لقد 
درست في ثانوية فرنسية علمانية أثناء الجمهورية الفرنسية الثالثة» وكنت بعيدا عن 
كل مكتبة عربية» لقد اختلف AW‏ كان على أن pul‏ وحدي"2. 

أما الشخصية الثانية هي شخصية "مولود معمري" ابن قريته» ولكن مولود 
معمري ينتمي إلى عائلة لها مكانة مرموقة في تاوريرت ميمون» ويذكر أركون "أن 
شباب القرية كانوا معجبين بشخصية مولود معمري» الذي كان ما بين 1945- 
2 المثقف اللامع والأنيق وا محبوب ف القرية» وكان له الحظ أنه درس في باريس 
وتحصل على شهادة ليسانس ف الآداب الكلاسيكية» وكان أبوه هو أمين القريةء 
ويمثل الذاكرة الجماعية للقرية ويحظى بمكانة كبيرة في دوار بن يى "© 
)1( محمد أركون» الفكر الإسلامي» نقد واجتهادء ترجمة هاشم صالح» المؤسسة الوطنية للكتاب. 

الجزائر» عام 1993« ص 264 
)2( رون «lle‏ العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب» الجهود الفلسفية لمحمد 

أركونء ص 168 


MOHAMMED ARKOUN, Humanisme et islam, combats et propositions, (3) 
OP.Cit, p 396 
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ويذكر أركون حادثة سوسيو ثقافية كان هو بطلها عاشها في قريته بعد 
تخرجه سنة 1952 من جامعة الجزائر بشهادة ليسانس ف اللغة والآداب العربية» 
حيث شر أنه بالإمكان لأول مرة أن يعوض عن شعوره بالنقص أمام عائلة 
معمري في قريته» OY‏ التمكن من اللغة العربية يسمح للفرد بفهم مصادر الدين 
الصحيح. وتتمثل هذه الحادثة في أنه ألقى محاضرة في "نادي ريفي" حول ظروف 
المرأة القبائلية ولكن الذي حدث أن أمين القرية "سلام معمري" وهو والد "مولود 
معمري" مره بشكل عنيف لأنه لم يطلب منه الإذن ممخاطبة عرش بي يي وأن 
أركون غير مؤهل لذلك بسبب انتمائه للعائلات الدنياء وهو بذلك خرق dee bl‏ 
القائمة والذي شفع لأركون هو كون والده معروف بسلوكه القوم. 

لقد كان لهذه الحادثة أثرا عميقا في شخصية ومسار أ ركون» ويفسرها تفسيرا 
ثقافيا وسوسيولوجيا وانتروبولوجياء فهي من جهة تدل على ULE‏ لميكانيزمات 
ضبط حطاب السلطة وامجتمع في منطقة القبائل» كما تدل أيضا على بنية العلاقات 
الاحتماعية بين الصغار والكبار وأساليب تسيير الجماعة لنفسها في LE‏ 
ا 

وهكذا رفض أركون كل شيء يدور حوله في امحتمع الجزائري» ولم تكن 
رغبته إلا الذهاب إلى باريس ليكمل دراسته» وينتقل بين الجامعات الفرنسية طالبا 
أولا وأستاذا ثانيا. 

ففي سنة 1957 سجل أركون بحثا ميدانيا مع جاك بيرك "لدراسة الممارسة الدينية 
في منطقة القبائل". ولكن اندلاع الثورة وعمليات "لاكوست" العسكرية .منطقة 
جرجرة نسفت هذا المشروع» فنصحه "ريجيس بلاشير" REGIS BLACHERE‏ 
بتسجيل مشروع بحث حول "نزعة الأنسنة في الفكر العربي" وهو البحث 
الذي نال به في فناية الستينات من القرن الماضي شهادة الدكتوراه. 

وبعد ذلك انتسب إلى الجامعة الفرنسية كأستاذ لتاريخ الفكر الإسلامي» وبعد 
ذلك أستاذا زائرًا في العديد من الجامعات الأوروبية والأمريكية المختلفة» وأنحر 
الكثير من الأعمال العلمية باللغات العربية والفرنسية والانحليزية. 


MOHAMMED ARKOUN, Humanisme et islam combats et propositions, (1) 
Op.Cit, p 299. 
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وما نلاحظه حول مؤلفات أركون هو أن كتبه تضم جملة من الأبحاث ذات 
طابع مختلف حيث نحده يطرح عدة إشكاليات في Sle‏ التاريخ» والفلسفة» 
والسياسة» وعلم أصول الفقه... الخ WLS‏ تأحذ شكل الكتب الجماعية كما في 
كتابه "الإسلام. GHEY‏ والسياسة" الصادر عن منظمة اليونسكو سنة 21986 أو 
كتابه "الإسلام الأمس والغد" مع لوي غارديه أو كتاب "من مانهاتن إلى بغداد فيما 
وراء الخير والشر" بالاشتراك مع حوزيف مايلا أو تأحذ شكل كتب حوارية» أي 
أسئلة تطرح على أركون وهو يجيب كما في كتابه "الفكر الإسلامي: نقد 
واحتهاد" أو كتابه: "الإسلام. أورباء الغرب"... الخ. وبشكل عام فإن كتبه هي 
عبارة عن بحموعة من SEY‏ والدراسات تدور حول إشكالية كبرى وهي 
إشكالية دراسة الفكر الإسلامي دراسة حديثة. 


ثانيا: المنهج والمصادر: 


1- المنهج: 

لا يلتزم أركون منهج واحدء بخضع له موضوع بحثه وإنما نحده ينتقل من 
منهج إلى col‏ حسب طبيعة الموضوع» وبحسب ملائمة المنهج للموضوع أو عدم 
مالاءمته. 

ot.‏ آخر أن موقفه المنهجى يتميز بالتعدد» وهو موقف المنهجية التداحلية 
المتعددة الاختصاصات «La méthode Pluridiscipline‏ وهذه الاختصاصات 

فعندما يصف مقاربته المتبعة في قراءة التراث يقول: "إا قضم وتتمثل في آن 
واحد الإلحاح أو البعد التيولوجي للمؤمنين والالتزام الفيللوحي للمؤرخ EY‏ 
امهتم بالوقائع (و لكن ليس الوضعي) والمنظور التوضيحي لعالم الانثروبولوجيا 
JS fogs OST of oh OM La watt be I,‏ القاربات dmg‏ 
الحديثة كالمقاربة الأنتروبولوحية والفلسفية واللسانية... الخ. 


)1( محمد cpp Sf‏ الفكر الإسلامي قراءة علميةء ترجمة هاشم صالحء مركز الإنماء القومي» 
(المركز الثقافي العربي» بيروت» الدار البيضاءء 55 ۰02 alc‏ 1996« ص 264. 
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ويستدعي أركون من التراث التفسيري تموذج فخر الدين الرازي الذي 
استعان بجميع علوم عصره كعلوم اللسان وعلوم التاريخ والطب 
والفلسفة...ليكتب تفسيره "مفاتيح الغيب" ففي "التفسير الكبير" لفخر الدين 
الزازي.حسب أزكون: "يلجا إلى قراءات عديدة ولكنه:يضفها الواحدة إلى cle‏ 
الأخرى دون أن بمارس مراحعة نقدية لكل منها. نحد عنده القراءة المعجمية اللفظية 
Atel, ally‏ ونحد القراءة الاسقاطية الوحودية الممارسة بواسطة القصص. ونحد 
القراءة القانونية التشريعية والقراءة الفلسفية والعلمية (معيئ أنه كان يلجأ إلى 
المحارف العلمية المتوفرة في عصره). كما نحد القراءة النيولوجية والقراءة الأدبية 
(الإعجاز والبلاغة"". 

وهذا تماما ما يفعله أركون في قراءته للفكر الإسلامي فهو يستعين بالعديد من 
العلوم والمناهج القديمة والحديثة معا ويهدف إلى "تحاوز الصرامة النظرية والنزعة 
الاختزالية ال تلام عليها علوم الإنسان والمجتمع. نريد أن لا نكتفي ممجرد الفضول 
الموضوعات (Thématique)‏ لمؤرخ الأفكار وهوس التفسير الكلاسيكي برفية 
دلالة الكلمات والبحث عن معانيها الأصلية فقط. كما ودف إلى تحاوز 
الشكلانية المجردة للبنيوية وانغلاقية علم العلامات الذي يفصل الأشكال المنطقية- 
السيميانتية للدلالة عن الشروط البسيكولوجية- الاجتماعية لإنتاحها وطريقة 
ممارستها واشتغاها. ونريد أيضا أن نتجنب النسبوية الاحتزالية والنظرة الانتوغرافية 
المخحصصة للثقافات الأحرى ثم نريد أن نتجنب أخيرا المنطقية ا محلية والتقسيمات 
الاعتباطية للفلسفة والثيولوجيا الكلاسيكية". 

فلا يوحد منهج واحد من المناهج المذكورة يستطيع ممفرده أن يستنفد 
الموضوع وذلك لكونه محدود. الحل هو التعددية المنهجية. 

ومن أهم المنهجيات الى يعتمدها أركون في قراءته للتراث الإسلامي» وفي نقده 
للعقل الإسلامي المنهجية التاريخية الي حررته من المنهجية الفيلولو حية الاستشراقية) 
ويعود اكتشافه للمنهجية التاريخية إلى لوسيان فيقر LUCIEN FEBVRE‏ عندما 
قدم هذا الأخير محاضرة عن "دين رابليه" RABLAIS‏ بجامعة الجرائر في بداية 


aa pall (1)‏ السابق» ص 274. 
(2) المرجع نفسه» ص 273 
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الخمسينات من القرن الماضي» وبعد ذلك بدأ أركون يقرأ ale‏ "الحوليات" ليعرف 
كيف أن مدرسة الحوليات هاجمت "التاريخ الوقائعي أو الحدثي الذي يسرد الوقائع 
وركزت على مفهوم لمدة الطويلة بدل المدة القصيرةء OY‏ الوقائع هي سطح 
التاريخ» وخلف هذه الوقائع هنالك عوامل أحرى ولذلك يهتم أركون .منهجية 
علم النفس Sj)‏ الي تدرس تاريخ الوعي وعناصره SLEW‏ والأسطورة... 

وبعد ذلك حاء اهتمام أركون "بمنهجية الألسنيات" وهي المنهجية الي عرفت 
صعودا في الستينات من القرن الماضي مع أعمال - دي سوسير «.de Saussure‏ 
وجاكبسون «R. JAKOBSON‏ وبنفينيست EMILE BENVENISTE‏ فأ کون 
باعتباره مؤرخا للفكر العربي الإسلامي مطالب بالاشتغال على النصوص 
القديمة» وبالتالي عليه أن يعرف كيف يقرأ النصوص ويفكك لغتها ألسنيا. 

يضاف إلى المنهجية الألسنية» المنهجية الأنتربولوجية لتحليل الكثير من 
اللواهر من مثل ظاهرة التقديس... الخ وغيرها من الظواهر الملازمة للمجتمعات 
الى عرفت ظاهرة الكتاب. 

وأخيرا تأي لحظة التقييم الفلسفي.. كما بحد أركون أيضا بميز بين ما يسميه 
المنهجية التراجعية والمنهجية التقدمية La méthode régressive, La méthode‏ 
LL! Progressive‏ المنهجية التراجحعية فيقصد ها: "أنه ينبغي أن نعود إلى الماضي 
ليس من أجل إسقاط leet!‏ الإسلامية المعاصرة ومشاكلها على النصوص 
الأساسية السابقة كما يفعل علماء الدين الإصلاحيون وإنما من أحل أن نتوصل إلى 
الآليات التاريخية العميقة والعوامل التاريخية الي أنتحت هذه النصوص وحددت ها 
وظائف ار 

تمعن أن المنهجية التراحعية لا تطلب الماضي من أجل إعادة بعثه من جديد 
كما هوالأمر في الرؤية السلفية وإنما لمعرفة السياقات المجتمعية A Wy‏ الى 
ظهرت فيها هذه النصوص والحاجات الي جاءت لتلبيتها. 

Lui‏ المنهجية التقدمية: La méthode Progressive‏ فإها تنص على أنه ينبغي 
أن لا ممل ف الوقت ald‏ مسألة أن هذه النصوص القديمة لا تزال حية ناشطة في 
بحتمعاتنا حن اليوم بصفتها نظاما إيديولوجيا Lobe‏ من الاعتقاد والمعرفة يصوغ 


)1( المرجع السابق» ص 164 


29 


المستقبل أو يساهم في تشكيله. هذا السبب ينبغي علينا أن ندرس عملية التحول 
الطارئة على مضامين هذه النصوص ووظائفها السابقة ثم تولد مضامين ووظائف 
ا 

أي أن المنهجية التقدمية SE‏ من تحديد DU‏ التحيين الجديدة لمضامين 
النصوص والتأويلات المعاصرة الي أوكلت لما لكي تؤدي وظائف جديدة لم تكن 
تؤديها في الماضي ومن بين المنهجيات الأخرى الي يعتمدها أركون في تأويله للفكر 
الإسلامي "ما يسميه المنهجية السلبية فإذا كانت المنهجية الإيجابية هتم مما هو 
أساسي ورسميء فإن المنهجية السلبية تدرس كل ما يحذفه العقل المؤسس» أي 
دراسة الماضي من خلال الاهتمام بالاتحاهات المحذوفة والشخصيات المنبوذة وليس 
فقط من وجهة نظر التيارات Mal‏ وهذا ما تتم الإسلاميات التطبيقية به 
لأنه من وجهة نظر البحث الابستمولوجي لا يوجد las‏ أو منهج Sn‏ 
ولذلك فإها قتم بنقد الخطاب لإبراز ما هو مطموس فيه» ومعرفة كيف تمارس 
الأحزاء المطموسة دورها ضمن البنية العامة للفكر. دورها في التغطية على بعض 
Gil‏ التاريخ» والكشف عن استراتيجيات الحذف الى بمارسها الخطاب الرسمي. 
فيظهر شيئا ويغيب شيئا آخر. 


ر المصادر 


إن المناهج الي يعتمدها أركون تحد أصوها الواضحة ني الفكر الغربي 
الحديث» والفرنسي منه على الخصوص» ولا يتردد أركون في ذكر أسماء الفلاسفة 
والمؤرخين والأنتربولوجيين وعلماء الألسنيات وعلماء الاجتماع والنفس 
والسياسة... الخ إلى درحة أن النص الأ ركون We at‏ بالمصطلحات المعجمية 
وقائمة طويلة بأسماء المفكرين الغربيين. 

وإذا أردنا أن نصنف مصادر فكر أركون فيمكننا أن نبدأً بالمدونة الاستشراقية 
لأن اتصال أركون بالفكر الغربي كان في بدايته الأولى عبر الاستشراق عندما 
(1) المرجع السابق» ص 164 


)2( محمد أركنوق: تاريخية الفكر ‘aval 6 guy‏ مركز الإنماء القومي»› بيروت» الدار 
البيضاءء ط 22 عام 6 ص 92 
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كان Ub‏ حامعيا بالجزائر وبالرغم من نقد أركون لحدود البحث الاستشراقي GY‏ 
كان تابعا للإدارة الاستعمارية من جهة ولأن منهج فقه اللغة» أي المنهج الفيللوحي 
م يستوعب GUI‏ الرؤية الابستمولوجية الحديثة من جهة أحرى» إلا أن أركون 
يو ظف أعمال ونتائج أبحاث SI‏ هن الجر فن Cre pl‏ ويشيد andy‏ أعماهم. 

فنجده یذ کر بفضل petty‏ بلاشير عليە۴ REGIS 81.4٥018٤8‏ » ويقول عنه 
أنه كان متخص صا محترفا في فقه اللغة (الفيللوحيا)» وعلمه الدقة والصرامة 
الفيلولوحية» لكنه لم يعلمه كيف يخرج من Me Mill‏ ويستفيد أركون من 
ريحيس بلاشير في دراسة هذا الأخير للقرآن الكريم ومحاولته ترتيب سوره حسب 
dole Jy,‏ في كتابيه "مدخل إلى القرآن والترجمة طبقا محاولة إعادة ترتيب 
السور» كما يوظف ما انتهى إليه مستشرقون آخرون من مثل مونتغمري واط 
M. Watt‏ وهو مستشرق انحليزي اهتم بالفترة التأسيسية للإسلام حاصة في كتابيه 
"محمد في مكة" و"محمد في المدينة" ويتأسف كثيرا عن عدم das‏ أعمال المستشرق 
guy‏ جوزيف فان ايس JOSEF VAN ESS‏ خاصة كتابه المهم "اللاهوت 
والمجتمع في القرون الثلاثة الأولى للهجرة". 

كما يحيل إلى أعمال نولدكه تيوفيل NOLDEKE‏ .1 3 أبحائه حول القرآن 
وخاصة كتابه "تاريخ القرآن" ونفس الأمر بالنسبة ل ج. بيرتون JOHN BURTON‏ 
في كتابه "جمع القرآن" وج. أن ربروف ROBROF‏ .× .[ في كتابه: "دراسات 
قرآنية" مصادر ومناهج تفسير الكتابات المقدسة". كما يشير أيضا إلى ما انتهت 
إليه الباحثة جاكلين شابي CHABBIE‏ .ل في كتاها: "رب القبائل - إسلام محمد 
وكتاب ويليام غراهام GRAHAM‏ .۷: "الكلام AY!‏ والكلام النبوي في الإسلام 
Sl‏ إعادة تفحص المصادر مع إشارة خاصة للحديث القدسي»... الخ من 
امال pers‏ فن 

إن أركون يعثر في هذه الدراسات من الأفكار والرؤى والتفسيرات للتاريخ 
الإسلامي ما لا يعثر عليه في الكتب الأصولية. 

إلى حانب المصادر الاستشراقية يحيل أركون إلى المصادر التاريخية dole‏ ما 
دشنته "مدرسة الحوليات "1٥4 annales‏ في فرنسا تحديدا من توجه حديد في فهم 


(1) محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 247 
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التاريخ وکتابته» وهي المدرسة الى أسسها فرنان بروديل (F. BRAUDEL‏ ولوسيان 
فيقر ‘LUISAN FEBVRE‏ وحورج دوبي GEORGES DUBY‏ وهي المدرسة 
لم تعد قدتم بالأحداث السياسية والاقتصادية وسير الزعماء والحكام وإنما تركز على 
coll‏ العميقة. لان البئ العميقة بطيئة التغير عكس الأحداث. 

فنجد مثلا كيف أن فيرنان برود يل ميز في الزمن بين المدة القصيرة» والمدة 
المتوسطة, والمدة Pal Bel‏ وكان ذلك مدخلا للتمييز بين التحقيب cot MN‏ 
والتحقيب الابستمولوجي. 

كما اشتغل حورج دوبي على تاريخ العقليات وقد اشتهر في فرنسا بعد 1970( 
وهو تاريخ يهتم بدراسة الذهن والتصورات الخيالية والفكرية» وجاءت أعمال 
مؤرخين آحرین في نفس السياق من مثل: لوروا لادوري LEROY LADURIE‏ 3 
كتابه "أرضية L’historien'+ , $i‏ عل «Le territoire‏ وجاك لوغوف LEGOFF‏ .ل 
"كتابة التاريخ "Faire de Vhistoire’‏ وبشكل عام 44 أن أركون باعتباره مؤرحا 
للفكر اهتم كثيرا بأعمال المدرسة التاريخية الفرنسية خاصة منها "مدرسة الحوليات" 
ويعود لها الفضل ولأعلامها في US‏ حررت أركون من المنهجية الفيلولوجية الي 
أزاد المستشرقون Aizen‏ فيها. 

ومن مدرسة الحوليات والتوجه الحديد لدراسة التاريخ في فرنسا بدأ أركون 
اهتمامه بالمنهجية OY)‏ بولو حية» ففي محال الانثروبولوجيا الثقافية اهتم A eet‏ 
كاردينير A. KARDINER‏ ور. لنتون R. LINTON‏ خاصة مفهوم "الشخصية 
القاعدية"” وطبق ذلك على الشخصية الإسلامية» كما أهتم بالمتخيل - عكس ما 
تفعله المنهجية الوضعية - ومفهوم المتخيل من بين المفاهيم الت عرفت رواجا كبيرا قي 
العلوم الإنسانية والاجتماعية من خلال أعمال: جلبيير دوران GILBERT DURAND‏ 
خاصة في كتابه "البئ التحتية للخيال" وكتاب كاسترياديس 571181(15م0: 


)1( المرجع السابق» ص 284 

(2) محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ترجمة هاشم صالح» 
دار الطليعةء بيروت» ط 1ء عام 62001 ص 43 

(3) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ترجمة هاشم صالح» دار الساقي» بيروت» 
لندن» ط 1« عام 61999 ص 348 
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"التأسيس الخیالي للمجتمع" CCASTARADIS‏ وكتابه حورج دوبي DUBY‏ .6 
"النظم الثلاثة أو مخيال الإقطاعية". 

كما نحد أركون أيضا يهتم بأعمال جاك غودي J. GOADY‏ وخاصة كتابه 
'العقل الكتابي" وهو عام انتربولوحي انحليزي اهتم بالعقل الكتابي مقارنة بالعقل 
الشفهي "La raison graphique’‏ حاصة 3 تميز أركون الشفهي عن الكتابي. 
وكيف أن الشفهي يرتبط بالأسطورة 3 حين أن الكتابي يرتبط بالعقل. 

ويشيد بأعمال هنري كوربان GORBIN‏ .1 لأنه أول من ركز على أهمية 
المخيال في الفلسفة العربية. وفي محال الانثروبولوجيا دائماء وحاصة الانثروبولوجيا 
السياسية فإنه يعود إلى أعمال جور ج بالاندييه GEORGE BALANDIER‏ خاصة 
في كتابيه "الانثرو بولوجيا السياسية" و"السلطة على المسر م" "Le pouvoir sur scéne’‏ 
وكتابه "Sens et Puissance’‏ "المعئ والقوة" كما أن مصطلح "الإسلاميات 
التطبيقية وهو مشّروع محمد أركون مستوحى من كتاب "الانثروبولوجيا التطبيقية". 
ل روجيه باستيد ROGER BASTIDE: Anthropologie Appliquée‏ > 

ونفس الأمر بالنسبة CEN‏ رون جيرارد GIRARD‏ .2 "العنف والمقدس" 
La violence et Le sacré‏ 35 غليله لتاريخ شال إفريقيا فإنه يستفيد من التحليلات 
الأنتتر بولوجية لكلود ليفي ستروس LEVI STRAUSS‏ .0 خاصة كتابه" الفكر 
التوحش" "La pensée Sauvage’‏ ويأحذ عن المفكر الفرنسي "هنري لوفيفر" 
مصطلح القوى الركزية وقوى الحوامش أو الأطراف وهو ما يعرف في مال إفريقيا 
باسم المخزن والسيبة. 

وقي مجال التاريخ المقارن للأديان Ob‏ أركون أيضا يعود للكثير من الدراسات 
الغربية الي اهتمت بالنقد التاريخي للنصوص المقدسة» ويستعين LENG‏ الغربية 
الي اهتمت بالعهد القدم والحديد (أي التوراة والإنحيل) من أجل تطبيقها على 
القرآن من أمثال فرانسواز ميث فلورنتان SMITH FLORENTIN‏ .۴ في كتابه 
"انتهاك الأصول الأول La transgression des origines‏ أو "مارسيل غوتيه" 
M. GAUCHET‏ في كتابه "حيبة العا «<”"Le désenchantement du monde" vd‏ 
)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 54 


(2) محمد أركون» قضايا في نقد العقل الدينيء ترجمة هاشم صالح» دار الطليعةء بيروت» ط 2 
عام 2000+ ص 209 
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حيث درس فيه علاقة المسيحية بالعلمنة» وتكلم من خلاله عن مديونية لمعن " 
"La dette de sens‏ واستوحى فيه من "ماكس فيبر" MAX WEBER‏ مفهوم "تسيير 
أملاك المحلاص". كما يوظف مفهوم "الأرثوذكسية الدينية" كما حدده 
ديكونشي في كتابه "الارثودكسية الدينية: محاولة لفهم المنطق النفسي الاجتماعي" 
JEAN PIERRE DE CONCHY: L’orthodoscie religieuse, Essai de logique‏ 
psychosociale‏ كما يعود إلى أعمال جان بوتيرو JEAN BATTERO‏ وخاصة 
كتاب "ولادة فكرة الله الواحد لأول مرة. الكتاب المقدس والتاريخ 
«Naissance de dieu la Bible et L’historien‏ و دوا ا ا ق 
الفكر العربي الكلاسيكي فإنه يشير إلى جورج مقدسي: في كتابه "سيطرة 
الفلسفة الإنسانية في فترة الإسلام الكلاسيكي والغرب المسيحي" وكتاب جويل 
كرمر KRAMER‏ .1081: "دور الفلسفة الإنسانية في dad‏ الإسلام. والانبعاث 
الثقافي خلال العصر البويهى" وجاك مارتان JACQUES MARTAIN‏ الذي كان 
من أتباع النزعة الإنسانية المسيحية ومن أهم كتبه: "النزعة الإنسانية الكاملة". 

By‏ محال الألسنيات Ob‏ أركون يوظف في قراءته للنصوص الإسلامية ترسانة 
مفاهيمية كبيرة هي نتاج الجهد الذي بدله علماء الألسنية في الغرب. فنجده يعود 
إلى أعمال: اميل بنفينيست E. BENVENISTE‏ فيتكلم عن مفهوم بنية شبكة 
العلاقات بين الضمائر أو الأشخاص المتكلمة» ومفهوم "الوضعية العامة للخطاب" 
وذلك بالاعتماد على كتابه "مسائل في علم الألسانيات العامق " Problémes de‏ 
“linguistique générale‏ كما يعود إلى قربماس GREIMAS‏ ليوظف مفهوم البنية 
العاملية La structure actantielle‏ يحدد بمجموعة الضمائر الي تتصارع داحل 
السنص. كما يحدد التواصل اللغوي في النص القرآني على النحو التالي: مُرسل > 
ju,‏ ما € be ys‏ إليه. كما يوظف مفهوم التداحلية النصانية" E‏ 
ليبين العناصر القصصية في القرآن lly‏ وجدت في نصوص دينية سابقة. 

كما يستعين أركون بنظريات القراءة المختلفة ومنها نظرية التلقي فيحيل إلى 
مدرسة كونستانس وخاصة» هانس ر. حوس JAUSS‏ .11.2 في كتابه "من أجل 
ole‏ التلقي "pour Une esthétique de la réception‏ 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 13 
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وف السيميائيات يركز على مفهوم "منظومة الدلالات الحافة أو المحيطة» ليحدد 
علاقة الفكر باللغة من خلال التاريخ وفق تصور Os slo‏ ويحيل إلى كتاب: 
CATHRINE KERBAT- ORECCHIONI: La connotation‏ أي الدلالة 
!4 43 القاموسية dénotation‏ مقابل ظلال المع cconnotation‏ وف تمييزه بين 
المخنئى وآثار المعئئ يذكر أركون بأعمال oll‏ الكندي نور ثروب فراي 
N. FRYE‏ في كتابيه: "الرمز الكبير - الكتاب المقدس “Vg‏ وكتاب: "الكلام 
الأعلى- الكتاب المقدس والأدب" وها على الثوالي: 
Le grand code. La bible et la littérature‏ - 
Laparole souveraine. La bible et la littérature‏ - 


كما نحد أركون أيضا بيز بين التزامنية اللغوية: ومفادهاء دراسة معن النص 
أو الكلمة طبقا لعناها السائد في عصرها وليس في عصر آخرء والتطورية اللغوية أو 
التاريفية gly‏ تبحث في المتغيرات الي تطرأ على معن الكلمة من عصر إلى عصر 
ee‏ 1 

...PAUL RICOEUR إلى بول ريكور‎ he حديثه عن الدائرة التأويلية‎ Gy 
إل من تيارات وأعلام البحث الألسيئ الغربي.‎ 

كما أن المشتغل على النص الأ ركون لا at‏ صعوبة في إدراك الحضور 
القوي لیشال فوكو MICHEL FAUCAULT‏ ومفاهيمه ومصطلحاته. ومن 
بين هذه المفاهيم الأساسية قي البناء الفلسفي لفو كو مفهوم الإبستمي Epistéme‏ ار 
وال ترد في الترجمات العربية تحت اسم "المنظومة الفكرية": أو "نظام الفكر". 
كما هوالحال مع هاشم the‏ أو تترحم تحت اسم SEAN‏ المعرق الأصولي" 
كما هو الشأن عند مختار الفجاري. ومفهوم الإبستمي هو جملة المسلمات 
الضمنية الي تتحكم بكل الإنتاج الفكري في فترة زمنية معينة دون أن تظهر إلى 
السطح» ومثلما ميز فوكو بين إبستمي العقل الكلاسيكي وإبستمي العصر 
ty‏ غيل أركوت ow‏ إيستمي الفكر الالام الكلاسيكي وإيسنتمي SBN‏ 
المعاصر . 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 09 
(2) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 103 
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كما يوظف أركون أيضا مفهوم "أركيولوجيا المعرفة" أو الحفر الا ركيولوحي 
أو as ZVI‏ وهو منهج يطبقه في قراءته للتراث الذي هو عبارة عن طبقات متراكمة 
والوصول إلى الطبقات العميقة أمر يتطلب الحفر الاركيولوجي. إضافة إلى مفهوم 
الفضاء العقلي L’espace mentale‏ حيث بميز بين الفضاء العقلي القروسطي والفضاء 
العقلي الحديثء ويدعو إلى ضرورة إحداث القطيعة بينهما على طريقة فوكو 
وينبغي ربط ذلك عصطلحات المفكر cad‏ واللامفكر ad‏ والمستحيل التفكير فيه 
إضافة أيضا إلى مفاهيم من مثل "النظام" و"الخطاب" والموضوعاتية التاريخية 
المتعالية...و كلها مفاهيم مفصلية في الخطاب الفلسفي الفوكوي. 

وبالتالي Ob‏ فوكو يحظى بحضور قوي في مشروع محمد أركون لنقد العقل 
الإسلامي» وهو الأمر الذي بينه الباحث الزواوي بغورة في كتابه "ميشال فوكو في 
الفكر العربي المعاصر" حيث تعرض إلى حضور فوكو في نصوص أربعة مفكرين 
عرب معاصرين وهم: محمد عابد الجابري ومحمد أركون» وفتحي التريكي» ومطاع 
صفدي» وبين كيف تعامل المفكر العربي مع نص الأخر. 

ومن بين الفلاسفة وعلماء الاجتماع الذين تحضر مصطلحاقم بقوة في 
نصوص أركون عالم الاجتماع الفرنسي "بيير بورديو" PIERRE BOURDIEU‏ 
من مثل مصطلح "رأس الال الرمزي" sary cLe capital Symbolique‏ أن 
كل ثقافة في طور النشوء تصنع لنفسها رأس مال معين من الرموز لتشكل Us‏ 
بنيتهاء وهذا ما فعله الإسلام مثلا بحاه الجاهلية حيث استبدل رمزانية قديمة برمزانية 
حديثة. ومصطلح "الحقل" أو "الساحة "Le champ‏ حيث يعمد بورديو إلى تقسيم 
ا جتمعات إلى عدة قطاعات أو وحدات من مثل الساحة الدينية» والساحة 
السياسية» والساحة الاقتصادية...و كل ساحة لما لاعبوها وقوانين لعبتها 
الداحلية» ‏ وينبغي دراسة كل ساحة منفردة قبل ربطها بغيرها من الساحات الى 
شكال فيما بينها اللجسد الاجتماعي. ومصطلح ilتJin eae "incorporation"‏ 
كل ثقافة جديدة تتمثل وتستوعب بعض العناصر والقيم من الثقافة الموحودة قبلهاء 
aa pall (1)‏ السابق» ص 93 


)2( محمد أركون؛ العلمنة والدين» الإسلام المسيحية الغرب»› تر جمة هاشم صالح» دار الساقي» 
روهط 3« ya «1996 ple‏ 24 
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وال من دون تمثلها يستحيل على الحتمع dl‏ أن تقوم له قائمة فالإسلام بحسب 
أركون تمثل عناصر من الثقافة الجاهلية من مثل الكرم وقانون الشرف... 
ومصطلح "التقمفن. ادى "Habitus‏ أي de‏ العادات المستنبطة حسديا 
Ny‏ تتحكم بسلوك الفرد» وتصبح جزءا من LRA‏ وهي كل القيم والعادات 
والعقائد والسلوكات الي نتلقاها من البيئة الى نولد فيها وننشأ عليها وتتحكم 
بسلوكنا بشكل لا إرادي» Sy‏ حانب بيير برديو BOURDIEU‏ .6 يحضر أيضا 
دريدا J. DERRIDA‏ بقوة في نصوص Wey‏ أركون خاصة من خلال كتابه 
o"de la grammatologie’‏ حيث يعمل دريدا على نقد الميتافيزيقا الكلاسيكية 
وتفكيكهاء OY‏ أركون يعمل من جهته على تفكيك العقل الإسلامي» وعمل 
دريدا هو امتداد لعمل نيتشه NIETZSCHE‏ .۴ وماركس MARX‏ .>1 وفرويد 
FREUD‏ .5 الذين بلوروا حسب أركون منهجية الشك أو الاشتباه إلى أقصى حد» 
فمن Cole‏ العقل أن يشتبه دائما بصلاحياته المرعومة أو موثوقيته المطلقة لانتاجاته 
الثقافية أو العلمية أي ينبغي أن يعود دائما إلى نفسه بشكل نقدي تفكيكي» وهذا 
ما يريد أركون تحقيقه بالنسبة Sa‏ الإسلامي بانتهاك أطره التقليدية الموروثة 
والمقدسة من قبل الزمن والموحودة .ععزل عن كل فكر نقدي. 

م بالنسبة للتراث الإسلامي a4 WL‏ أن كوك يستدعي ذكرى كبار فلاسفة 
التيار العقلاني الأنسي كالتوحيدي وابن مسكويه والحاحظ. ويركز على فكرة 
"خلق القرآن" عند المعتزلة» كشرط ومقدمة للقول بتاريخية النص القرآني. 

وهكذا Ke‏ أن نفسر تعدد المناهج عند أركون واعتماده المنهجية التداحلية 
المتعددة الاختصاصات» بتعدد المصادر الى يعود إليها واحتلاف الحقول المعرفية الى 
ينهل منها بداية من الاستشراق» ومدرسة الحوليات في التاريخ» والتاريخ الجديد في 
فرنسا مرورا بالبحوث الأنتروبولوجية الثقافية والسياسية» وتاريخ مقارنة COL‏ 
وصولا إلى البحوث السيميائية واللغوية الحديثة» وانتهاء بالأدوات المنهجية عند 
ميشيل فوكوء وأدوات البحث الاجتماعي عند بورديوء والمنهج التفكيكي عند 


ra: دريدا...‎ 


(1) المرجع نفسه» ص 03 
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وعمل أركون هذا ينم على رغبته في التوقف عند كل ما أنتجته العبقرية 
الغربية قي محال العلوم الإنسانية والاجتماعية في القرنين الماضيين. وما حققته من 
طفرة منهجية وثورة معرفية. 

ولعل ما يفسر إستراتيجية التعدد المنهجي عند أركون. وجمعه بين عدة مناهج 
خاصة منهجية الابستمولوجيا الباشلارية الت تدرس المعرفة من منظور الفصل بين 
العلمي واللاعلمي والمنهجية الأركيوليوجية الي قتم بتحليل الخطاب وآليات 
تشكيل المع وإنتاج الحقيقة. 

كونه يريد أن "يقف موقف الداعية إلى فتح الورشات الجديدة للبحثء أو إلى 
تقدم إمكانيات حديدة للتطور والتغيرء أو إلى تحديد الفكر الإسلامي من الأساس. 
إنه لايل من القول Ob‏ هدفه هو شق الطريق واقتراح برامج للعمإ ON‏ 

أي أن مشروع أركون ليس مشروعا فردياء بقدر ما هو مشروع جماعي أو 
قومي» ومبادرة أركون هي فقط اقتراح برامج للعمل من أجل تحقيقها وانحازهاء 
وهذه البرامج متعددة في Ble po yo‏ ومناهجهاء وتحتاج إلى فرق بحث ومخابر 

وهذاالأمر أوقع أركون في نوع من الدعاية للمناهج الغربية» فكثيرا ما ots‏ 
يجهد نفسه بالتعريف بالمفاهيم والأدوات النقدية والمدارس الفلسفية» ولذلك يعتبر 
أركون "من الباحثين الذين يحتفون كثيرا بالتنظير لمناهجهم. وهو ما أدى إلى نوع 
من الازدواج في مستوى الموضوع أي أن المنهج أصبح موضوعا ثانيا إلى جانب 
كونه أداة. وهذا يعن أن خطاب نقد العقل الإسلامي يشقه حطاب آحر لا يقل 
عنه قيمة بل لا يكاد ينفصل عنه هو الخطاب المنهجي”' yas‏ أن أركون يزاوج 
بين عملية نقد العقل الإسلامي والكشف عن تاريخيته وبحلياته وعملية التعريف 
بالمناهج ومفاهيمها وأدواهاء بل يغطى في الكثير من الأحيان الاهتمام بالبعد 
النظري للمنهج عنده على البعد الإجرائي التطبيقي. 


(I)‏ على حرب» الممنوع والممتنع» نقد الذات المفكرة؛ المركز الثقافي العربيء all‏ البيضاءء 
بيروت» ط 602 عام 2000« ص 126- 

)2( مختر الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركونء دار الطليعة» بيروت» ط 1ء عام 
2005« ص 19. 
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وأركون على وعي باختباراته المنهجية» فنجده يرد على منتقديه ف هذه 
النقطة بالذات قائلا: "إن أولئك الذين يلومونئ على الاهتمام بالتنظير المنهجي 
والابستمولوحي وإ#صال القيام بالدراسات الأكادمية الدقيقة وتجميع المعلومات 
والتبحر فيها يستطيعون أن يقيسوا إلى أي مدى تعان فيه الدراسات الإسلامية من 
Ca‏ ا اقات الع igs‏ لسعم و لوحية بل وح On dash‏ 

ولكن ما يسكت عنه خطاب أركون في المنهج هو مدى ملائمة هذه المناهج 
عفاهيمها Bl poly‏ الموضوع الذي تطبق عليه .معن AT‏ أن أركون لا يهتم بتأصيل 
هذه المناهج في التراث» GY‏ نعلم أها - أي هذه المناهج - هي نتاج التاريخية» أي 
ale‏ الشروط الثقافية والاجتماعية والأيديولوحة الى حكمت تطور المعرفة الغربية. 


ثالتا: سياق المشروع: 

بدأ مشروع محمد أ ركون يتبلور في GLE‏ العقد السادس من القرن الماضي» 
حيث بحث في أطروحته للدكتوراه نزعة الأنسنة في Sal‏ العربي في القرن 
الخامس الهجري» By‏ سنة 1973 صدر له كتاب "محاولات في الفكر الإسلامي" 
واشتمل على عدة دراسات حول الفكر الإسلامي الكلاسيكي, ثم كتاب "قراءات 
في القرآن سنة 21982 واتضحت ملامح المشروع سنة 1984 عندما أصدر كتابه 
الرابع وهو "نقد العقل الإسلامي". 

وبعد ذلك توالت الأعمال في الصدور لتكتمل ملامح مشروع أركون 
الفكري والفلسفي» ويمكن أن نوضع مشروعه بالنسبة للسياق الغربي في كون 
هدف أركون هو جعل الفكر الإسلامي يسلك نفس المسالك وينتهي إلى نفس 
المصائر الي انتهت إليها الظاهرة الدينية عموما في أوربا بتجلياتها المسيحية أو 
اليهودية» بعد الصراع الذي عرفته الظاهرة الدينية بداية من عصر الإصلاح الديئ, 
وهو الصراع الذي بحلى من خلال التعارض بين الرؤيا الدينية الميتافيزيقية للعالم 
والرؤية العقلية للعالم. 

فمنذ oil‏ السادس عشر tll Sally‏ في الغرب عر بثورات دينية لكي 
يستطيع أن يساير حركة المجتمعات الصناعية وتقدم الفكر العلمي والفلسفي. 
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BEY SIS dee" OY‏ و البو cs peel Ab CAS AT‏ عق أن gid‏ عت 
في تنظيراتها اللاهوتية كل الاعتراضات والتفنيدات. والمعرفة العلمية الوضعية المتراكمة 
من قبل العلوم الإنسانية والاجتماعية منذ القرنين الثامن عشر-التاسع عشر”'' وذلك 
من أحل فهم جديد للظاهرة الدينية وتقييم حديث للخطاب النبوي. 

وقد نحجحت حسب أركون الثورات الدينية في أوروباء في تشكيل اللاهوت 
الليبرالي» أو لاهوت التنوير كاستجابة لتحديات BNA‏ لعقلنة الإيمان المسيحي 
cabs‏ ومن أهم اللاهوتيين الليبراليين نذا كر على سبيل CARL. J E‏ 
BARTH‏ )1968-1886( 5 )2435 بولتمان RUDOLF BULTMANN‏ )1884 
-1976( صاحب النظرية الشهيرة عن نز ع الأسطورة عن الكتابات المقدسة... الم. 

ولكن هذا التناول الحدائى للظاهرة الدينية» لم يشمل مثال الإسلام. ولقد 
شعر أركون أن مهمة توسيع J su‏ الحدائي للظاهرة الدينية» لكي يشمل الإسلام 
يقع على كاهله» ويشكل هدفا بالنسبة له ولذلك صرح قائلا: "من المعلوم أن 
طموحي كان يهدف دائما إلى القيام بذلك. منطلقا لتحقيقه من مثال الإسلام. 
أقول ذلك ونحن نعلم أن مثال الإسلام كان دائما يهمل أو يعرض على حدا من 
قبل المسار اللاهوق الساقة Salt pels‏ التهوديب الس ولد للك Y‏ دد 
أركون في الدعوة إلى تشكيل ما يسميه "لاهوت جديد” في الإسلام. وبذلك حل 
مشكلة التراث الإسلامي في علاقته مع العصر والحداثة» OY‏ اللاهوت القروسطي 
الذي يقوم على نظام فكري كلاسيكي يعارض التقدم. ويصطدم بالحداثة. وبالتالي 
المطلوب هو بلورة فكر دين جديد يستجيب لقيم الحداثة ويتناسب مع معطيات 
العلم الحديث. لأن نظام الفكر الذي تشكل في السياق الإسلامي منذ ظهور 
الإسلام وحن فهاية الحقبة الكلاسيكية المبدعة يقع ضمن الإطار المعرفي للقرون 
الوسطىء أي في مرحلة ما قبل الحداثة. 

ولذلك فإن أسئلة من نوع كيف نقرأ القرآن اليوم؟ لم تطرح بعد على ساحة 
الفكر الإسلامي بالرغم" من أن أسئلة من هذا النو ع» قد تم طرحها قي الأوساط 
اليهودية و المسيحية فيما يتعلق بالتوراة أو بالعهد الحديد» وقد اجتهد علماء دين 


16 محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص‎ )١( 
|6 المرجع نفسه» ص‎ )2( 
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UL‏ کان د رات ead‏ ارو الاشكالات PUT) AKASH‏ هن الله 
المتكشف كما يتطلبه الفهم المعاصر. مثل هذا الجهد لم يدشن قط ف الفكر 
الإسلاميء إذ لا نحد أعمال شبيهة & قدمه NEHER‏ .۸ في الفكر اليهودي» 
...J. DANIELOREs Y CONGAR; E. GILSON, J. MARITAN‏ 4 3 
الفكر البروتستاني ويمكن تفسير هذا النقص بأسباب ليس بحال الخوض فيها هناء 
ولكن للأسف يسحب معه GLE‏ شهادات إسلامية داحل النقاش الجاري حول 
الوحي والحقيقية والتاريخ"'. 

ويذهب أركون إلى أبعد من ذلك عندما يرى أن ما كتب في الفكر الإسلامي 
الكلاسيكي أعمق بكثير ما كتب في الفكر الإسلامي المعاصر حيث يقول "إن ما 
Se‏ أن aa‏ فنا كته Opell)‏ هر فقط PK Ghd Gly SIS‏ 
حقيقيء Whe‏ ومطلق حول الرسالة الملقاة والمقدمة من قبل النبي محمد (دفاع 
تبجيلي) أكثر منه بحث قابل للفهم. فإن الكتابات المعاصرة حول القرآن هي أقل 
قيمة ما كتب ف الكتابات ONES ISH‏ 

ومن هذه الزاوية يبدو مشروع أركون وكأنه استكمال للمشروع الغربي 
الحدائي» من خلال توسيعه ليشمل الإسلام. فما يفعله أركون حسب هاشم صالح: 
'بالنسبة للتراث الإسلامي يشبه إلى حد بعيد ما فعله علماء أوروبا ومفكروها 
بالنسبة للمسيحية. وهو يرى أن هذا النقد العلمي سوف يطبق على تراثنا عاجلا 
أم آحلاء طال الزمن أو قصر. فطريق التحرير بعر من هنا لا محالة وسوف يثير هذا 
النقد حفيظة التقليدين عندنا مثلما أثاره عند المسيحيين الأوروبيين فأزمة الوعي 
الإسلامي المتفجرة حاليا تشبه في ملامحها العريضة أزمة الوعي الأوربي مع 
الحداثة وهي في بدايتها الصاعدة"©. 

فقدر الحداثة والعلوم الإنسانية والاحتماعية أن تنتصر على العقل الإسلامي 
بصيغته القروسطية» كما سبق وأن انتصرت على العقل المسيحي» و تخضعه 
لفاهيمها ومناهجها وأدواتا في البحث والتحري. 
MOHAMMED ARKOUN, comment lire le cran? in: Le coran, traduit de (1)‏ 

L’arabe, par KASIMIRSKI, GF FLAMMARIO, paris, 1970, p 12 


Ibid, p 12. (2)‏ 
)3( هاشم صالح» من مقدمة ترجمته كتاب» "قضايا في نقد العقل الديني" لمحمد أركون» ص 5! 
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وهكذا فإن أركون من خلال مشروع نقده للعقل الإسلامي يصلنا بالحركة 
النقدية الحديثة المباشرة» وهي الحركة الى تتجه إلى نقد الأسس المكونة لهذا العقل, 
وإعادة تأويل مسلماته وفرضياته تأويلا حديدا» يكشف عن ترابطه وتفاعله مع 
الحقيقة والتاريخ» فالثورة الدينية أو الإصلاح الديئ (La Réforme)‏ سبق الثورة 
في محال العلوم الإنسانية والاجتماعية» أي أن تحديث Sa‏ الإسلامي يمر أولا 
بالإصلاح الديي كمرحلة ضرورية للوصول إلى إحداث الثورة في Sle‏ العلوم 
الإنسانية والاجتماعية» على غرار ما حدث في الفكر الغربي. 

هذا بالنسبة للسياق الغربي» Lj‏ بالنسبة للسياق العربي الإسلامي فإن 
مسشروع أركون يندرج ضمن الاتحاه النقدي في الفكر العربي الإسلامي 
المعاصرهء وهو الاتحاه الذي يفحص أثر الحداثة على الوعي العربي في علاقته 
بعراثه وماضيه» وعلاقته تحديدا بالمقدس والنصوص التأسيسية لأنه لا سبيل إلى 
التحديث والتقدم إلا بالاندراج داحل التراث» تراثنا نحن» اندراجا Gat‏ النقد 
والتجاوز. 

فالقرآن الكريم ما زال يمثل مرجعية عليا في ثقافتناء أي أنه "أحتفظ BASS,‏ 
مرجعية في المنظومة الثقافية العربية على الرغم من طبيعة التحولات الي عرفتها 
امجتمعات في علاقتها بالمقدس طيلة الفترة الحديغة"“ والأمر لا يتعلق بالقرآن choad‏ 
وإنما بكل العلوم الدينية وكل الجوانب الفكرية التراثية. 

فقد لاحظ أحميدة النيفر أنه sey‏ "ما لا يقل عن عشرين تفسيرا قد صدرت 
بالعربية في فترة قرن ونصف إضافة إلى أكثر من 30 دراسة قرآنية متميزة فضلا عن 
بحوث ومقالات لا تدحل تحت الحصر"© وعادة ما ترتبط وتيرة الزيادة أو النقص 
في الإنتاج التفسيري ما تمر به الأمة من أزمات اجتماعية أو هزات سياسية أو 
أخطار خارجية. وما بميز هذه القراءات للقرآن والتراث الثقاقي والديئ عموما هو 
أن "المفسر فيها يكون متحركا ضمن الموروث اللغوي والفقهي والعقائدي» 
وخاضعا لمنهج يجعل اللغة والتراث يفكران من خلاله وليس العكس. إنه المنهج 
)1( أحميدة النيفرء الإنسان والقرآن وجها لوجه (التفاسير القرآنية المعاصرة) قراءة في المنهج 


دار الفكر المعاصر› لبنان» دار الفكر› سورياء bb‏ 1ء عام 2000+ ص 09 
)2( المرجع السابق» ص 18 
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دلالته ا 

وهذا التو جه 3 القراءة و التفسير م يستسغه أركون. منذ أول محل نشره عام 
61970 وهو بعنوان "كيف نقرأ القرآن" كمقدمة لترجمة كازيميرسكي للقرآن. ثم 
حاء كتابه الذي سبقت الإشارة إليه وهو قراءات في القرآن والذي ترحمه هاشم 
tle‏ إلى اللغة العربية بعنوان: "القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب 
ek‏ ويو | ae ae lis‏ اد peels AS aa cal‏ 
col all 3‏ وكتاب 'مقدمة للقرآن" للسيك yl‏ القاسم الخوثى» و كتانب المهندس 
peel‏ )15 "الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة . والكتاب الرابع لصادق بلعيد: OF all‏ 
والتشريع: قراءة حديدة في آيات الأحكام". 

أي أن مشرو ع أركون يندرج في سياق القراءات الحديثة للنص للمقدس» وهي 
القراءات الى بجحاءت لتحدث قطيعة مع القراءات السلفية والقراءات الأيديو لو (Aor‏ 
وال تعود إلى dad‏ أمين الخولي الذي دشن سؤال التجديد في جال الدراسات 
القرانية والتفسيرية. 

فأمين الخولي (توثي سنة 01966( كان قد أطلع على دراسات بعض المستشرقين 
الممتمين بالدراسات الإسلامية» عندما عين سنة 1923 إماما ated‏ العلمية المصرية 
بروماء ثم ببرلين. حيث تعلم اللغتين الإيطالية والألمانية» وقد أصدر عدة كتب منها: 
"مناهج التجديد في النحو والبلاغة والتفسير" سنة 1961ء وكتاب "من هدي القرآن". 
وفيهما نقد التفاسير السابقة الى اهتمت بالإعجاز البلاغي للقرآن» ولكن من منطلق 
دفاعى تبجيلى» وليس من منطلق الاهتمام بالجانب البياني اللغوي كغاية في حد ذاقًا. 

وحدد الخولي خصائص منهجه ي ثلاثة محاور اتا هي: 

الخاصةة الموضوعية: es)‏ الى تعتمد جمع الايات المتصلة. حوضوع من 
المواضيع جمعا إحصائيا وذلك باعتبار أن القرآن Cig d‏ حسب موضوعات. ثم 
تدرس مفرداتما بالاستفادة من السياق الذي وردت فيه وعلاقة الواقع بالمعيٰ. 
و مدى تطور هذا Fea‏ حي يكون ana‏ أقرب للمعئ كما ينطق اا ار 
)1( المرجع نفسه» ص 17. 
(2) المرجع السابق»ء ص 122. 
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والخاصية الثانية هي الخاصية المعرفية: قتم مما حول النص القرآني من المعارف 
المعينة على فهمه وذلك مثل تاريخ نزوله وترتيبه وناسخه ومنسوحه. أو ما 
أصطلح عليه باسم علوم القرآن. 

والخاصية الثالثة هي الخاصية التاريخية اللغوية: وقتم مما يتصل بالبيئة الى 
نزل فيها القرآن سواء كانت dey‏ مادية (تضاريس» مناخ) أو معنوية (تاريخ» 
ماف الك اعمج اقفن ot alt as Ness‏ عربية» ومزاحه عربي» وأسلوبه 
عربيء والنفاذ إلى مقاصده Ul‏ يقوم على التمثل الكامل والاستشفاف التام هذه 
الروح Pa pall‏ 

ويدعم أمين الخولي منهجيته بالدعوة إلى ضرورة الاستفادة من علم النفس 
وعلم الاحتماع OY‏ الأول في نظره يضيء حركات النفس البشرية ومن خلاها 
يعلل نسيج الآية وصياغتها وعالمها وبذلك يرفع المعئ الذي يفهم منها إلى أفق 
مفتوح. Lid‏ علم الاحتماع فيساعد على مزيد النظر في أحوال البشر وأطوارهم 
وأدوارهم ومناشئ احتلاف أحواهم. وهو نظر لا استغناء عنه لفهم النص 
E‏ 

وأمين الخولي كغيره من أصحاب القراءة التحديثية للقرآن لم يقدم تفسيرا 
شاملا للقرآن وإنما اكتفى ببعض Sled!‏ ج» واستمر هذا المنحى في التعامل مع النص 
yl ill‏ مع عائشة عبد الر حمن الى عرفت بكتاها "التفسير البياني للقرآن" 
تعاملت مع النص القرآني على اعتباره نصا لغويا متكاملا يفسر بعضه بعضا. ومحمد 
Cake wal‏ :اه ad) Lat coll‏ ار كوك في كتابه "الفن القصصي في القرآن الكريم" 
يضاف إليهم "شكري عياد" وهو تلميذ أمين الخولي في كتابه: "الحساب واليوم 
الآخر قي القرآن الكريم". 

وما بميز هذه القراءات هو نقدها للقراءات الكلاسيكية» وانفتاحها على بعض 
معطيات العصر وما يحدث فيها من تحديد فكري ينبثق من حارج دائرة الفكر 
العربي. وبعد جيل اف الخولي» ne‏ مكل جيل جديد يهتم بالدراسات 
القرآنية» وهو الجيل الذي بلور التيار التأويلي الحديث» وهو الحيل الذي يرى في 


)1( المرجع نفسه» ص 122. 
)2( المرجع نفسه» ص 124 
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القران نصا يقبل عدة قراءات وليس قراءة واحدة» ولذلك لا يحمل هاجس التوصل 
إلى oc) all‏ الصحيحة aes cs‏ توظيفهاء أي هو اليل ssl‏ يۇ سس لقراءات: 
"ترى قي النص ظاهرة ثقافية تقتر ح ها مناهج للتفكيك والتأويل بالاعتماد على 
فتوحات العلم الحديث» وذلك قصد اكتشاف خصائص التفكير الذي جاء النص 
si a‏ ا 

ومن بين الموسسين لمذه القراءات الحداثية التأويلية» نصر حامد أبو زيد في 
العديد من كتبه منها: ":شكاليات القراءة وآليات التأويل" و"مفهوه النص دراسة 
3 علوم القرآن" و"الخطاب والتأويل" و"النص والسلطة الحقيقية» إرادة المعرفة 
وإرادة الهميمنة"' و"نقد الخطاب الديئ" وأدونيس قي كتابه "النص القرآن وآفاق 
ELA‏ والطيب تبزيئ "النص القرآن أمام إشكالية البنية والقراءة". 

والتونسي عبد اجحيد الشرئي في كتابه: "الإسلام والحداثة" و"الإسلام بين 
الر سالة والتاريخ' و قراءة النص gill‏ .. 

وما ennai‏ ببن هذه القراءات هو أا تقطع صلتها بالتفاسير السابقة» وتريد Oh‏ 
تفتح أفقا تفسيريا جديداء وتطلب البعد الانتقادي وتر كز عليه ولا يهمها الجانب 
الاعتقادي. ونمحد أركون كثيرا ما يدافع عن مشروعه الفكري في نقد العقل 
الإسلامي» وتفكيك الظاهرة الدينية» ويقارن حدود مشروعه بالمشاريع الفكرية 
المعاصرة له» خاصة منها تلك الحداثية. حيث يسجل أولا قلتها فيقول: "في ما 
بخص ابحال الإسلامي نلاحظ أن عدد المثقفين النقديين الذين يقبلون OL‏ يوسعوا 
إهائهم ويد موا فيه كل التفنيدات الي فرضها التاريخ على كل أنظمة العقائد 

5 3 : E 1 e. (AM Aree 
جدا"” فأركون يحت المثقفين العرب على ضرورة الانفتاح‎ job واللاعقائد هو‎ 
على النقد التاريخى الحديث. لنقد الفكر الدين». ويسجل الكثير من الملاحظات‎ 

Dee pee‏ الحابري مثلا: "تحاشى استخدام مفهوم نقد العقل الإسلامي. 
واستبدله ب "نقد العقل العربىء لكى يريح نفسه ويتجنب المشاكل والمسؤوليات. 
هذه حيلة لا تخفى على el‏ المشكلة المطروحة علينا اليوم هي نقد العقل الإسلامي 
)1( المرجع السابق» ص 135. 
)2( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 27 
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OY‏ العقل العربي نفسه هو عقل ديئء أو قل لم يتجاوز بعد المرحلة الدينية من 
oe ol‏ >" أي أن نقد العقل الإسلامي يسبق نقد العقل العربي بل هو شرط له. 
OME‏ والمطلوي gale Kal sat ye‏ :و ليس cr Pe‏ 

LS‏ علق أكون على کاب الظاهرة القرآنية "لمالك بن نبي بأنه سطحي 
هشام جنعيط "الفتنة" لا يرقى إلى ما ينشده أركون في الكب الى تتعرض _لبدايات 
الإسلام. أي مرحلة النبوة ثم مرحلة الخلافة من نقد تاريخي يفصل بين ما هو 


أسطوري وما هو حقيقي. 

OE SI,‏ الوخد الذي :يكين ale‏ أر كرت هو كناب "مفهوع: الغقل" لبد الله 
العرويء لما فيه من تشابه بينه وبين كتابه "نحو نقد العقل الإسلامي”" 

والتقيجة أن بحهودات أركون الفكرية لا يمكن فصلها عن الحركية الفكرية 
والفلسفية الي تعرفها التقافة العربية بداية من عصر النهضة. سواء في بعد 
الدراسات القرآنية» أو في بعد المشاريع الفكرية الى ما فتكت تتبلور بفعل التواصل 
مع الثقافة الغربية» وال تتوحى قراءة التراث قراءة جديدة تستجيب لمستجدات 
العصر وقيم الحداثة. 
فإننا نحده يتكلم عما يسميه بالتواصل المستحيل مع الجمهورين» وذلك لأسباب 
خستلفة» ولقد ظل أركون يحلم بتحقيق هذا التواصل حيث يقول: "إن أحلم 
بجمهور غير موجود لا في الجهة الأوربية ولا في الجهة العربية الإسلامية. أحلم 
بجمهور مستعد لتلقى البحوث الأكثر انقلابية وتفكيكا لكل الدلالات والعقائد 
Meese Wg‏ ا 
جمهور عن الظاهرة Soll‏ هي موضوع اهتمامه. 
)1( المرجع Audi‏ ص 331. 


)2( المرجع نفسه» ص 330. 
)3( المرجع السابق» ص 20 
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فبالنسبة للجمهور العربي الإسلامي فإنه لا يهتم بكتابات أركون لأنه متهم 
بالعلمانية. dole‏ في ظل تصاعد الحركات الإسلامية وتحالفها مع الأيديولوجيات 
النضالية في العام العربي والإسلامي لإضفاء المشروعية على BL ke‏ والتغطية 
على إخفاقاتقها الاجتماعية والاقتصادية» إنه متهم في العالم العربي الإسلامي 
بالزندقة» لأنه منخرط في نقد جذري للإنغلاقات المزمنة في التراث وكثيرا ما يذكر 
أركون أمثلة عن التهجمات الشرسة الي واحهها في ملتقيات علمية من مثل 
"ملتقى الفكر الإسلامي" الذي كان يعقد في الجزائر ما بين 1986-1970( حيث 
يذكر أن شراسة "موريس بوكاي" تحاهه تعادل شراسة محمد الغزالي -رحه الله- 
لأنه كان ضد أن يستعمل الفكر الإسلامي كوسيلة أيديولوجية. 

أما بالنسبة للجمهور الغربي فإن أركون كثيرا ما إصطدم بزملاءه 
المستشرقين» فبالرغم مما بذله محمد أركون من Ola gt‏ كبيرة وتوصله إلى مرحلة 
الحرية والاستقلالية الفكرية. إلا أن الغربيين استمروا في النظر إليه وكأنه مسلم 
تقليدي OY‏ "المسلم في نظرهم-أي مسلم - شخص مرفوض» ومرمى في دائرة 
عقائده الغريبة ودينه الخاص وجهاده المقدس وقمعه للمرأة وحهله بحقوق الإنسان 
وقيم الديمقراطية ومعارضته الأزلية والجوهرية للعلمنة"“ فيظل المسلم عثابة الأحنبي 
المزعج الذي لا يمكن تمثله أو هضمه في المجتمعات الغربية لأنه يستعصى عن كل 
حداثة أو تحديثء ويظل مسجون داخل الموقع الذي حدد له بدون استشارته. 
ويتساءل أركون مرارة كبيرة "ألا يدركون الثمن الذي ندفعه إذ ننخرط في الدراسة 
النقدية للتراث الإسلامي وننفصل عن عصبياتنا الأكثر طبيعية ومشاعرنا الأكثر معزة 
على قلوبنا؟ فما أن يحمل الواحد منا إسما مسلما أو عربيا حى يصبح مشتبها به من 
الناحية العلمية. يكفي أن يكون إسمك "محمد" مثلي أنا لكي تصبح غير قادر على 
التقيد بقواعد البحث العلمي حصوصا إذا ما كان مطبقا على OMAN‏ 

ويلمس أركون ذلك التمييز الذي يقيمه الغربيون بينه وبين المستشرقين المختصين 
بنفس محال البحث وهو SLE‏ التراث العربي- الإسلامي» حيث يسجن غصبا عنه داخل 
)1( محمد أركونء الإسلام» أوروباء الغرب» ترجمةء هاشم صالح» دار الساقي» بيروت» ط2› 


عام 2001« ص 45 
(2) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 22 
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انتماء ديئ محدد بحسب تصنيفات مختلفة مثل: مسلم ليبرالي» أو مسلم معتدل... 2 
ويعيب عليه الغربيون أنه لا يحظى بصفة تمثيلية في بلده الأصلي أو بين أبناء دينه لأنه 
يكرر نفس الانتقادات الي بلورها الغربيون تحاه تراثهم الديي من زمن طويل. 

ومن بين المواقف الي ارف 2 ركان رد الفعل الذي تلقاه في قضية سلمان 
رشدي بعد مقابلة LK ol‏ معه جريدة لوموند الفرنسية يوم 1989/03/15 ففي هذه 
المقابلة دافع أركون عن المقدس. لأنه حانب أساسي لكل وجود إنساني» ووصف 
عمل سلمان رشدي sl‏ عمل طائش» وكان رد الفعل الغربي على هذه المقابلة 
امام أركون أنه يعمل على تقويض العلمانية. وأنه ضد حرية التعبير والتفكير» وأنه 
تواطأ مع كاردينال باريس لإعادة إدحال التعليم soll‏ إلى المدارس العامة 
وصنفت أقواله اعتباطيا قي التيار الأصوليء بالرغم من اشتغاله على نقد العقل 
الإسلامي. وأنه من أولنك المهمومين بالمواقع المنهجية والابستمولوجية الموحهة نحو 
البحث النقدي» وتأويل النص المقدس. 

وعليه فأن مشرو ع أركون مصنف تصنيفا أصوليا قي الغرب» ومصنف تصنيفا 
علمانيا في العام العربي الإسلامي» وهذا التصنيف يشكل عائقا أمام التواصل بين 
gy‏ ع وجمهور المتلقين في كلتا الجبهتين. 

أي أن أركون متهم بالمرطقة في العالم الإسلامي وبالأصولية في الغرب» ولكن 
نلاحظ في السنوات الأخيرة أن نصوص وأفكار أركون بدأت تعرف رواجا 
وانتشارا في العالم العربي خاصة بعد أن ترجمت كل كتبه تقريبا إلى اللغة العر بية» 
فكثيرا ما يتم الاستدلال والاحتجاج بأفكاره في أوساط النخبة الأكاديمية والجامعية 
في العالم العربي» ونفس الأمر بالنسبة للعالم الغربي خاصة بعد أن ترحمت كتبه 
إلى لغات أوروبية أحرى غير الفرنسية. ولذلك فإن شعور أركون بالاضطهاد وأنه 
مغضوب عليه في العالمين العربي والغربي لم يعد مبررا بشكل كلي اليو 

والخلاصة هو أن أركون في قراءته للفكر الإسلامي يعمل على الاستفادة مما 
حققته ثورة الإصلاح الديئ في أوروباء ومما حققته الثورة الابستمولوحية في 
بحالات العلوم المختلفة سواء منها الإنسانية أو حي الطبيعية» ويمثل ذلك بالنسبة له 
شرطا ضروريا لتحديث الفكر الإسلامي والتحرر من القراءات الكلاسيكية الي 
تسج العقل والفكر. 
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الباب الأول 
مفهوم الأنسنة والتأويل 


الفصل الأول: مفهوم الأنسنة 
الفصل الثاني: مفهوم التأويل 
الفصل الثالث: عوائق الأنسنة 


الفصل الرابع: آليات التأويل 
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تمهيد 


مفهومان أساسيان محوريان بشقان فكر أركون هما: مفهوم الأنسنة ومفهوم 
التأويل» وهما فكرتان متكاملتان» تشترط إحداهما الأخرى. فالأنسنة في الفكر 
العربي الكلاسيكي في القرن الخامس الهجري مثلت مرحلة أساسية في تاريخ 
الفكر العربي الإسلامي ما حققته من إنفتاج على الفلسفات والأفكار الأحرى» 
Ky‏ قدمته من عناصر عقلية في الثقافة العربية الإسلامية وتحلى ذلك حسب أركون 
فيما أنحزه أباء الحداثة العربية من أمثال: التو حيدي» ومسكويه والحاحظ وابن 
سينا... الخ. والرهان عند أركون هو إعادة بعث الموقف الإنساننى باعتباره موقفا 
غقلانيا تتويريا: 

أما التأويل cae,‏ قراءة التراث العربي الإسلامي قراءة جديدة بالاستعانة 
بأدوات العلوم الإنسانية والاجتماعية الحديثة» فإنه يشكل شرطا للأنسنةء ولذلك 
يقترح أركون قراءة يصفها بأها "علمية" تحقق فهما حديدا للفكر الإسلامي مختلف 
عن LUI‏ الفهم وأشكال القراءات السابقة» ويبحث عن "تاريخية" الفكر العربي 
الإسلامي, والتاريخية هي تأويل وفهم للتاريخ ينطلق من أحداث هذا التاريخ ولا 
يبر حه. 

وبصيغة أخرى فإن هاحس أركون هو دائما: القراءة» والنقدء "قراءات في 
القرآن" "كيف نقرأ القرآن"» "قضايا في نقد العقل الديئ"... BN‏ 

وإذا كنا نعلم أن القراءة في حقل العلوم الإنسانية والاجتماعية لا تستطيع أن 
تكون علمية gall‏ الموضوعي والمنهجي الدقيق للكلمة. بسبب العوائق 
الابستمولوجية المختلفة المرتبطة بطبيعة موضوعات البحث وبطبيعة المناهج المطبقة» 
فكثيرا ما تتدخل الإيديولوحيات والقناعات الشخصية والخلفيات الثقافية 
والانتماءات الطبقية في توجيهها. وذلك كله يحيلها إلى تأويلات مختلفة. 

وععن آحر نقول إن إشكالية الأنسنة والتأويل في جوهرها تطرح علاقة 
الإنسان بالنص» خاصة النص المقدس والموسسء أي تطرح مسألة أسبقية الإنسان 
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على النص أو أسبقية النص على الإنسان» وهل الإنسان هو الذي يحدد معن النص 
وينتج دلالته الإنسان المقصود هنا هو الإنسان الفرد المتغير» أم أن النص هو الذي 
يحدد معن الإنسان ويبلور هويته ويرسم حدوده.؟ 

ففي مرحلة ما قبل الأنسنة» وهي مرحلة ما قبل عصر النهضة والإصلاح 
الديي بالنسبة للفكر الغربيء ومرحلة ما قبل القرن الخامس الهجري بالنسبة 
للفكر العربي الإسلامي كانت النصوص المقدسة هي الى تصنع ماهية الإنسان 
وتحدد له ما يفعله وما لا يفعله معين أن الإنسان ينصت للنص ويسلم له إرادته 
ويتبع أوامره ونواهيه» ولا يسائله ولا يستطيع أن يرسم مسافة بين النص وبين وعيه 
بمايقوله النصء فالنص أولا وأخيرا أي أن النص هو محور الكون» وهو نقطة 
البداية والنهاية. 

ولكن ف الأنسنة أصبح عور الأهتمام هو الإنسان فالأنسنة من حيث LS‏ 
تحرير للذات الإنسانية في وعيها UW‏ وللعالم» وتحريرها للإنسان من الرؤية 
اللاهوتية بإحلا ها له في موقع المركز من الوحود» وذلك من خلال جعل العقل 
الإنسان في مرتبة الحاكم الأول وصاحب السلطة في كل ما يتعلق ables,‏ 
ومساعيه» إنحازاته وأماله. 

وبذلك اكتسب حرية قراءة ذاته larly‏ وحرية تأويل العام coger gly‏ 
وحرية فهم التاريخ والمجتمعات» بعيدا عن كل التوحيهات القبلية أو AB gill‏ 
والتحديدات الدينية أو الميتافيزيقية ولذلك نلاحظ أن تغيّب الإنسان يرتبط دائما 
تضييق رؤيته للأشياء و تحديد GUT‏ تأويلاته» والعكس صحيح أيضاء .عع أن 
إحلال الرؤية الإنسانية ALU‏ والإنسان» يكون شرطه الأول هو تحرير عقل الإنسان 
وفتحه على الفهم الذاث والتأويل المحتلف» وهذا تكون الأنسنة شرطا للتأويل 
ويكون التأويل شكلا للأنسنة. 

ففي الحضارة ay all‏ بحد أن انبثاق الفكر الأنسانوي الذي يعلي من شأن 
OLY!‏ ويجعله المؤوسس لقيمه والمنتج للحقيقة» كان جزءا من عصر الإصلاح 
الديني وعصر النهضة في القرنين الخامس عشر والسادس عشرء By‏ هذه الفترة 
أحرز الإنسان الغربي حق قراءة وتأويل الكتاب المقدس بشكل مباشر» كما تم 
رفض تعاليم الكنيسة لاحتكارها عقائد الإعان ومنهاج التفسير» وتمت عملية رفض 
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التوسط بين الإنسان edly‏ وبين الإنسان والنص فأصبحت علاقة الإنسات بالنص 
مباشرة» واستقل الإنسان في وعيه وفهمه وسلوكه وإرادته» واحتل الإنسان بفضل 
ذلك بؤرة الكون. وأصبح غاية في ذاته» يرفض فرض قراءة والإعلاء من BLE‏ على 
حساب قراءات أخخرى. 

ويرى الكثير من الباحثين أن ما حصل في الغرب في القرنين الخامس عشر 
والسادس عشر لم يكن بعيدا عن العام الإسلامي» فالحقيقة "أن حر كة الإصلاح 
الديئ في الوعي الأوروبي لم تكن بعيدة عن النموذج الإسلامي الذي انتشر في 
الفلسفة المدرسية المتأخرة ومنذ الاتصال بالمسلمين عبر الحروب الصليبية» ونقل 
العلوم الإسلامية» فقد تعلم لوثر العربية» وظل النموذج الإسلامي القائم على 
العلمانية وغياب الكهنوت أحد نماذج الإصلاح المسيحي واليهودي"'. 

وععن آخر أن الأنسنة حرحت من ثنايا الفكر الديئ» عندما حولت بؤرة 
الاهتمام من الله إلى الإنسان» وهذا الأمر مازال ضامرا ق فكرنا العربي المعاصرء 
فإعادة بعت الأنسنة. 

في ثقافقنا العربية يقتضي تحرير الإنسان» وإعادة بناء العقائد على أساس 
إنساني ورفض السلطة الدينية» وبناء بجتمع العدل والمساواة ليعيش فيه الإنسان 
عاقلا >‘ 

وهذا ما تحقق بالنسبة للغرب مند عصر النهضة» عندما استطاع أن يتجاوز 
is‏ العوائق الى تكبح حر كة الانسية: 

وليتحقق ذلك في الفكر العربي المعاصر يجب حسب أركون تحاوز عوائق 
الأنسنة أولا وهذه العوائق Se‏ أن نوجزها في أربعة وهي: الأرثوذكسية: وهي 
اعتقاد كل مذهب أو كل فريق أو جماعة دينية أو سياسية أو فكرية» LB‏ على 
صواب وغيرها على باطل» فكل جماعة تحتكر الحقيقة لذاقاء ولا تنفتح على غيرها 
من الجماعات» لأا ضربت على نفسها سياجا دوغمائياء وأصبحت سجينة له» 
وهذا السياج الدوغمات بمثل العائق الثاني أمام كل محاولة لإحداث كوة في النظرة 
الوثوقية للأشياء والظواهرء ورؤية الحقيقة من عدة زوايا وليس من زاوية واحدة. 


Ce ( 


)1( حسن حنفيء مقدمة في ale‏ الاستغراب» المؤسسة الجامعية للدراسات والنشر والتوزيع؛ 
بیروت» ط 2 عام 2000« ص 168 
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ومن بين العوائق أيضا الي تكبح مشروع الأنسنة ولا تسمح له بالتحقق 
حسب أركون هو ما يسميه اتساع اللامفكر فيه ودائرة المستحيل التفكير فيه 
ومقابل ذلك هيمنة المفكر فيه أي أن هناك الكثير من الإشكاليات والموضوعات 
الي ترتبط بالإنسان ما زالت لم تطرح بعد للنقاش والحوار daly‏ ولازالت تحاط 
هيبة كبيرة أي Ul‏ ممنوعة من البحث والتنقيب» يضاف إلى ذلك ما يسميه أركون 
بالتضامن بين الدولة والكتابة» أي أن السلطة السياسية تتدحل باستمرار في تحديد 
ماهو ثقافي وما هو gid‏ صحيح مقابل ما هو هرطقة وخروج على الدين» وهذا 
الفصل ذو طبيعة انتربولوجية بالأساس وهدفه هو فرض نمط GUE‏ موحد والتغطية 
على التعددية اللغوية والدينية والثقافية وهي التعددية الي تميز امجتمع الإنسان. 

ولتجاوز هذه العوائق ولتحقيق الأنسنة المتفتحة الى تعترف بالتعددية الثقافية 
واللغوية والدينية باعتبار التعددية صفة جوهرية في الموقف الإنساني» والى تقوم 
أيضا على العقلانية» أي جعل العقل هو السلطة المرحعية... الخ يدعو أركون إلى 
قراءة جديدة للفكر الاسلامي من خلال اصطناع OUT‏ حديدة في التأويل» 
وأدوات مستحدثة في القراءة» وهي الآليات والأدوات الى ترتبت على الطفرة 
الحاصلة في العلوم الإنسانية والاجتماعية بشكل عام وهذه الآليات يمكن أن 
نلخصها في ما يلي: التميز بين الفكر الأسطوري والفكر العقلاي» والكشف عن 
دور المخحيال ووظائفه النفسية والاجتماعية ومعرفة البعد الابستمولوحي للمجاز 
والتميز بين المعين وظلال gel‏ 
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الفصل الاول 


21 المفهوم اللغوي: 

إن مصطلحات النزعة الإنسانية» والأنسنة» والإنسانوية... BU‏ في اللغة 
العربية كترجمات للمصطلح الفرنسي «Humanisme»‏ والذي يشتق من اللغة 
اللاتينية وتحديدا من كلمة Humanistas‏ والي تعن قي اللاتينية: "تعهد الإنسان 
لنفسه بالعلوم الليبرالية الي ها يكون جلاء حقيقته كإنسان متميز عن سائر 
اوناك COM‏ 1 

pty‏ هاشم صالح بين الصفة والاسم: "فصفة" الإنسان أو "الإنسي" 
Humaniste‏ اشتقت في اللغات الأوربية منذ القرن السادس عشرء وبالتحديد عام 
9. أما كلمة النزعة الإنسانية على هيئة الاسم أو المصدر Humanisme‏ فلم 
تشتق إلا قي القرن التاسع عشر» هذا مع العلم أن مدلولها كان موجودا منذ وقت 
طويل فقد يوحد الشيء قبل أن يوحد cael‏ وكانت كلمة الإنسي أو الإنسان 
تطلق على البحاثة المتبحرين في العلم وبخاصة علوم الأقدمين: اليونان والرومان. 
وقد ظهروا في إيطاليا أولاء وذلك قبل أن يظهروا ف بقية أنحاء ONG gh‏ 

OH 2,‏ ف و fai‏ الانتحساية 1" ك 1304- 1374 
(PETRARQUE‏ وك. gs cC. SALUTATI 1406-1331 Gb yt.‏ من يتعاطى 
الدراسات الأدبية» موروث الفروع الليبرالية عند قدامى الكتاب اللاتينيين "© 


)1( عبد المنعم الحفني» الموسوعة الفلسفيةء دار ابن زيدونء مكتبة مدبولي» القاهرةء بيروت› 
ط |« ale‏ 1986+ ص 71 

(2) هاشم صالح» مدخل إلى التنوير الأوربي» دار الطليعة للطباعة والنشرء بيروت»ء طاء عام 
2005 ص 75. 

MICHEL BLAY, Dictionnaire des concepts philosophiques, Larousse, CNRS. (3) 
2006, p 375. 
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2- نزعة الأنسنة 8 الفكر الغربي: 
وعصر النهضة في أوربا في القرنين الخامس عشر والسادس عشر الميلاديين» حيث 
بدأ التحول في تلك الفترة من الدين إلى العلم» ومن الله إلى الإنسان» ومن الماضي 
إلى الحاضر والمستقبل. 

حيث نحد أن أهم ما ركز عليه الاصطلاح الديي dele‏ مع لوثر LUTHER‏ 
في القرن السادس عشر هو الاعتراف بدور العقل ومكانته في البحث الحر» وزعزعة 
الأستاذية العقائدية الى كانت تمارسها الكنيسة دون الخروج النهائي عن الإطار 
الأنطولوجي العام للوحي. 

وف هذا السياق بدأ رفض فكرة التوسط بين الله والإنسان» وجعل علاقة 
الإنسان بالله مباشرة كما تم رفض احتكار تفسير الكتاب المقدس» وإعلان حرية 
الان و كما ais‏ المتبادرات og‏ كا قلنا مع المصلح cpa‏ لور 
M. LUTHER‏ )1546-1483( الذي تصدى "للتجارة بالغفرانات وسلطة البابا 
السياسية» وشكك في الأصل الربان للبابوية» كما رفض القداس» وعقيدة تحويل 
القربان إلى حسد المسيح ودمه"' كما قام لوثر بترجمة التوراة إلى اللغة الألمانية. 

وبعد لوثر جاء جون كالفن (1564-1509)CALVIN‏ الذي أكد على أن 

ونذكر أيضا حان هوس JEAN HUS‏ الذي رافع من أحل ضرورة تسلح 
الإنسان بعقله في فهم النصوص المقدسة» وذلك ما كان يتعارض مع الكنيسة. 

وهكذا في عصر الإصلاح الدين وعصر النهضة ظهر المذهب الإنساني» الذي 
جعل الإنسان وليس الله في بؤرة اهتمامه» ولعل من أهم أقطابه ديديه ايراسم 
DIDIER ERASME‏ (1536-1469) الذي سؤى بين الفلسفة واللاهوت 
العصور القديمة اليونانية واللاتينية. وأكد على حرية الإنسان وأعاد بناء العقيدة 
)1( اندريه ناتافء الفككر الحرء ترجمة. bu)‏ بعث» تدقیق› جمال شحيدء المؤسسة العربية 

للتحديث الفكري» دار المدى» دمشق» سورية» 4b‏ لك 2005 ص 63 
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المسيحية على أساس إنسان خالص» معن أنه أراد أن يصالح بين الفلسفة اليونانية 
وبين المسيحية دون أن يخلط بينهماء وبذلك فإنه كان من مؤسسي التيار BRGY)‏ 
المسيحي -Humanisme chrétien‏ 

J pt ارام " ا کے اا جات وولاميزا‎ ite SN 
حول كرامة الإنسان»‎ Clee" وقد كان كتابه:‎ 1.2. DE LA MURANDOLE 
بداية للتأريخ لفكرة الإنسان باعتباره‎ 'Discours Sur La dignité de L homme 
مركز الكون.‎ 

ونضيف Lal‏ لورنزو LORENZO VALLA YG‏ )1457-1407( فهو 
واحد من أكبر النهضويين الإنسانيين» حيث دافع عن حرية الاختيار كحق طبيعي 
للإنسانء وطبق المنهج الفيللوحي التاريخي على الوثيقة الكنسية المزيفة» وهي 
"الوثيقة الكنسية الشهيرة المدعوة "هبة قسطنطين" وهي وثيقة تاريخية مهمة كانت 
الكنيسة تعتمدها و كأنها مقدسة لا يرقى إليها الشك وتزعم هذه الوثيقة "أن 
الإمبراطور قسطنطين وهب البابا سيلفستر حق امتلاك روما وإيطالياء وعموما حق 
امتلاك السلطة الزمنية. وليس فقط السلطة الروحية. وعلى الرغم من أن هذا العمل 
مضاد للمبداً الإنحيلي القائل "ما لقيصر لقيصرء وما لله لله كما أنه مضاد لكلمة 
ال الشهيرة ملك لسكا opt‏ هذا OMA‏ 

ونذكر أيضا سواريز SWARIZ‏ (1617-1548) وهو فيلسوف إسبان له كتاب 
'"منازعات ميتافيزيقية" وكانت جرأته تتمثل في "نظريته السياسية الي عارض ها الحقوق 
aby‏ ف ااب دصر اطا Ty‏ مكل ال ولس LS‏ ايا 

وهكذا يمكن أن نعرف النزعة الإنسانية في عصر النهضة بشكل عام LAL‏ 
التقافة الي ميزت إيطاليا في القرنين الرابع والخامس عشر واليٍ نقلت إبعازاتا 
الفريدة بعد ذلك إلى كافة سرايا أوروباء وهي تتمثل في دراسة الأدب الإغريقي 
واللاتيي بوصفهما نمطا مثاليا من التربية والحضارة» إن الموقف الفكري المر SS‏ 
de‏ الإنسانية هو الرجوع إلى أصالة نصوص القدامى" معن آحر أن هذه 


)1( هاشم صالح» مدخل إلى التنوير الأوروبي» ص 95 
(2) حسن حنفيء مقدمة في علم الاستغراب. ص 175 
MICHEL BLAY, dictionnaire des concepts philosophiques, op.Cit, p 375 (3)‏ 
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الحركة الفكرية الب ظهرت في إيطاليا أولا ثم عمت أرحاء أوروبا في عصر النهضة» 
تعن بالإنسان وتحعل منه غاية في ذاته وهدفها هو تحقيق المثل الأعلى للإنسان في 
كل ابحالات» أي أن الإنسان هو حور الكون. 

ولذلك نحد "أندري لالاند" ANDREE LALANDE‏ يعرفها في قاموسه 
الفلسفي الشهير بقوله: "هي مركزية إنسانية متروية» تنطلق من معرفة الإنسان» 
وموضوعها تقوم الإنسان وتقييمه واستبعاد كل ما من شأنه تغريبه عن ذاته» سواء 
بإحضاعه لحقائق ولقوى خارقة للطبيعة البشرية» أم بتشويهه من خلال استعماله 
اا cle yo‏ فون ا 

أي أن الميومانيزم تقوم على الاعتراف OL‏ الإنسان هو مصدر المعرفة» Oly‏ 
خحلاصه يكون بالقوى البشرية وحدهاء وهذا اعتقادا يتعارض بشدة مع 
المسيحية» بل يتعارض مع جميع الأديان LY‏ تعتقد في حلاص الإنسان بالل 
وحده» وهو نفس المعى الذي ورد في "قاموس الفلسفة حيث تم تحديد مفهوم 
النزعة الإنسانية Lh‏ "هي نظرية ترفض تبني كل أشكال الاغتراب 
والاضطهاد وتطالب باحترام الكرامة الإنسانية وحق الأشخاص في أن يعاملوا 
كغايات في ذا" . 

ولكن هذا لا ge‏ أن النزعة الإنسانية في الفكر الغربي بجميع تلويناتًا 
وتعبيراتهاء هي خروج على الدين» فيمكن أن نميز بين النزعة الإنسانية المسيحية 
المؤمنة وهي "لا تزال تمثل تيارا فلسفيا حى هذه اللحظة في أوروبا. يكفي أن نذكر 
كأمثلة عليها فلاسفة كبار من أمثال كارل ياسبيرز GUY! JASPERS KARL‏ أو 
غابريل مارسيل MARCEL GABRIEL‏ الفرنسي, أو امانويل مونييه EMMANUEL‏ 
384011111 أو حي بول ريكور PAUL RICOEUR‏ أهم فيلسوف فرنسي 
OPO‏ وه all‏ ترق SS OLY‏ الح Seal‏ سيك إزادة الله على 
الأرض» بالاعتماد على العقل والنعمة الإلهية. 


cs pail )1(‏ لالاند» موسوعة VY‏ الفلسفية» تعريب: خليل أحمد خليل» المجلد - 2 - منشورات 
عويدات بيروت» باریس»› ط 21 alc‏ 1996« ص 569 


NOELLA, BARAQUIN et autres, dictionnaire de philosophie, Armond Colin (2) 
Editeur, Paris, 1995, p 154 


)3( هاشم صالحء مدخل إلى التنوير الأوروبي» ص 77 
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وإلى جانب النزعة الإنسانية المؤمنة هناك النزعة الإنسانية الملحدة الي 
عثلها في هذا العصر سارتر J. 2. SARTRE‏ وهيدغر ...M. HEIDEGGER‏ ال 
وال تعن التمرد على الله من أجل العناية بالإنسان وهكذا شكلت النزعة 
الإنسانية أو الأنسنة مدخلا إلى التنوير الأوربيء وأحد أعمدة الحداثة الغربية» 
خاصة وأن الأنسنة تتمفصل مع العقلانية والعلمانية والتارخخية» فهذه العناصر 
ee Jes‏ الأنسنة؛ OY‏ الاهتمام بالإنسان معناه إعطاء الأولوية لعقله في 
الإدراك والتمييز وبناء الأحكام المعيارية. ومعناه أيضا رفض كل أسبقية دينية أو 
ميتافيزيقية Ke‏ أن تحد من إبداعه وفعاليته في التاريخ. 

أي أن الأنسنة هذا gall‏ تمثل" قطيعة حاسمة مع كل نظرة: لاهوتية قروسطية 
صادرت كين الإنسان باسم LOLLY)‏ وتمثل في الوقت نفسه تأسيسا لفلسفة 
حديدة - لرؤية جديدة- تحل الإنسان محل المركر من الوجود بعد أن كان من 
Sage,‏ عن شا 100 

أي أن الأنسنة مثل ما يقول علي حرب هي "ثمرة لعصر التنوير والانقلاب 
على الرؤية اللاهوتية للعالم والإنسان» أي هي ثمرة رؤية دنيوية ومحصلة فلسفة 
علمانية ودهرية» بهذا العن فإن الأنسنة هي الوجه الآحر للعلمنة"©. 

فما أنجخزته الحداثة الغربية هو كوما أحلت سيادة الإنسان وسيطرته على 
الطبيعة محل الذات الإلهية وهيمنتها على العالم» وذلك عكس ما كان سائدا في 
القرون الوسطىء من خلال استقلالية الذات البشرية وتحرير عقلها أو روحها 
و"'معئئ استقلالية الذات: تعامل الإنسان مع نفسه كذات واعية سيدة» مريدة 
وفاعلة. وهذا هو مبدأً الذاتية» أما تحرير العقل والروح» فقد عيئ احتلال العقل 
cs‏ أي العقلان مكانة جحديدة» بوصفه الحاكم الأول والمرجع الأخير في كل 
مايختص بمعارف الإنسان وأعماله ومساعيه وحمل علاقاته بالطبيعة والعام. 
وليست العقلانية سوى ذلك أي القول .عر حعية العقل وحاكميته". 
)1( عبد الإله بلقزيزء العرب والحداثةء دراسة في مقالات الحداثيين» مركز دراسات الوحدة 

العربيةء بيروت ط 1ء عام 2007 ص 62 
)2( علي حرب» حديث النهايات» فتوحات العولمة ومازق الهوية» المركز الثقافي العربي» 

بيروت» المغرب ط: 2< عام 2004؛ ص 73 


(3) علي حربه الماهية والعلاقةء نحو المنطق تحويليء المركز الثقافي العربي» بيروت: 
المغرب»› ط 1« عام 1998« ص 214 
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3- نزعة الأنسنة في الفكر العربي: 

هذا فيما بخص الثقافة الغربية» أما بالنسبة للثقافة العربية الإسلامية» فإن 
الملصطلح الذي يقابل كلمة101028015]85] اللاتينية 3 اللغة العربية هو مصطلح 
oll‏ 

وحسب محمد أركون فإن: Humanistas 4S"‏ اللاتينية ble‏ من حيث 
المعين أو تطابق كلمة أدب (بالمعى الكلاسيكي للكلمة وليس gall‏ الضيق 
المحدث). فهذه الكلمة تعب ما يلي: وحود ثقافة كاملة أو متكاملة لا يعتريها 
النقص أي تلم بكل شيء» LE)‏ تحتوي على كل المعارف والعلوم» وتتجسد 
في شخصيات تتميز بالأناقة المرهفة» والزي الحسن» واللياقة المهذبة» والفهم العالي 
للعلاقات الاجتماعية» باحتصار Eb‏ تتميز mul sf‏ صارمة ودقيقة في العادات 
والسلوك» وهي مراسم قدف إلى توفير الخير لكل جماعة عن طريق تنمية 
الإمكانيات اللجسدية والمعنوية والثقافية للفرد ومساعدته على التفتح 
والازدهار"". 

فمصطلح الأدب في التراث العربي الإسلامي كان يعن الثقافة الواسعة 
الدالة على المحهود المبذول للرفع من الكرامة الإنسانية. 

أي أن الإنسان من حقه أن Gis‏ أقصى ما يتمناه من حير ومنافع في الحياة 
الدنياء وذلك عكس الرؤية الي تحقر من شأن الحياة الدنيا وتنظر إليها نظرة زهد 
واستخفاف» وهو تصور بالنسبة للإنسانيين أسطوري يتعارض مع أبسط أبجديات 
العقل الإنسان. أما في الثقافة العربية الحديثة فإن مصطلح "الأنسنة" أو "النزعة 
الإنسانية" لم يعرف إلا في العقود الأخيرة من القرن العشرين» وارتبط هذا المفهوم 
بالدرحة الأولى .محمد أركون حيث اشتغل على موضوع الأنسنة في أطرحة قدمها 
لنيل شهادة الدكتوراه بعنوان: Siêcle"‏ *"*7لا1 "L’humanisme arabe au‏ 
وترجمها هاشم صالح إلى اللغة العربية ب: "نزعة الأنسنة في الفكر العربي: 
حيل مسكويه والتوحيدي". 


)1( محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربيء ترجمةء هاشم صالح. دار الساقيء بيروت 
لندن. ط 1« عام 1997« ص 608 
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وبعد ذلك بسنوات عديدة ظهر كتابه "معارك من أجل الأنسنة في السياقات 
الإإسلامية" Combats pour L humanisme en Contexte islamiques’‏ « وفي 
سنة 2005« ظهر كتابه باللغة الفرنسية بعنواك " Humanisme et islam Combats‏ 
et propositions‏ . 

ويذكر أركون أنه توجد قلة من SEY‏ الاستشراقية الى اهتمت هذا 
الموضو ع ومنها: دراسة: حويل.ل. كرعر JOEL KRAMER‏ "الفلسفة الإنسانية 
في ضة الإسلام. الانبعاث glall‏ أثناء العصر البويهى ". 

ودراسته أيضا: "الفلسفة قي فضة الإسلام. أبو سليمان السجستان وحلقته 
العلمية" ودراسة حورج مقدسي: "دور الفلسفة الإنسانية في الإسلام الكلاسيكي 
والغرب المسيحي» مع إشارة خاصة إلى الفلسفة السك و لاستكية". 

ويختلف أركون مع جورج مقدسي في كتابه هذا الأخير حول النزعة 
الإنسانية في الإسلام الكلاسيكي» لان مقدسي يتحدث عن علمنة المعرفة في 
السياق الإسلامي بدء من القرن الحادي عشر ميلادي وذلك ما يعتبره أركون 
مغالطة تاريخية» ويتحدث بدل ذلك عن الأدب الفلسفي الذي ساد القرن العاشر 
اليلادي: 

وحسب هاشم صالح مترحم وشارح أركون ومقدم فكره إلى الجمهور 
العربي» أن أركون ابتكر مصطلح الأنسنة "كتعريب للمصطلح الغربي 
"هيو مانيزم" Humanisme‏ للتفريق بين الأنسنة والنزعة الإنسانية "لأن الأولى 
تركز النظر في الاحتهادات الفكرية لتعقل الوضع البشري وفتح GUT‏ جديدة لمعن 
المساعي البشرية لإنتاج التاريخ» مع الوعي أن التاريخ صراع مستمر بين قوى الشر 
والعنف وقوى السلم والخير والجحمال والمعرفة المنقذة من الظلام”217. 

وبالتالي Ob‏ الأنسنة ليست نزعة شكلية سطحية أدبية» فلقد اقترح أركون 
'مصطلح الأنسنة ليلفت الانتباه" كما يقول: "إلى تلك الأبعاد الغائبة بعد ازدهارها 
في عهد الأدب والأدباء ثم لكي أدعو بإلحاح إلى ضرورة إحياء الموقف الفلسفي في 
الفكر العربي خاصة Sally‏ الإسلامي عامة وكنت أعتقد ولا أزال بأنه لا سبيل 
إلى الاعتناء ممصير الإنسان اعتناء شاملا نقدياء منيرا» بدون التساؤل الفلسفي عن 


)1( محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 07 
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GUT‏ المع الى يقترحها العقل ويدافع LSU gic‏ يوضح أيضا إصراره على ترجمة 
مصطلح Humanisme‏ "بالأنسنة" وهو مصطلح لم يكن شائع الاستخدام في اللغة 
الغربية» وغداة استخدامه حسبي أركون أدهش الجمهور العربي قائلا: "وأنا 
te‏ اعمات Le leds‏ كالا ooh gba‏ لفت العام إلى Bye‏ 
إعادة التفكير في النزعة الدينية الإنسانية"0. 

- وينطلق أركون من قناعة مفادها أن النزعة الإنسانية في الثقافة العربية 
الإسلامية كانت سابقة على النزعة الإنسانية قي الغرب بي القرنين السادس عشر 
والسابع عشر ذلك أن العام العربي كان قد عرف تحربة الأنسنة بشكل واضح 
المعالم في القرن الرابع المجري/العاشر الميلادي. 

ويعمل أركون على توضيح مضامينها وابماهاتها وحصوصياتما ومحدوديتها 
أيضا مقارنا إياها de, JL‏ الإنسانية الأوروبية الي بدأ ظهورها في القرن السادس 
قشر Sond)‏ 

ويشعر أنه من الواجحب إعادة التفكير .ممسألة النزعة الإنسانية» لمعرفة 
أمسباب ازدهارها أثناء العصر الكلاسيكي» é‏ أسباب تراجعها أو انقراضها بعد 
ذلك من لمجتمعات العربية الإسلامية أي ما هو القدر التراجيدي الذي أصابا 
فجعلها تنقرض؟ وكيف يمكن العودة إلى الأصول الأولى للفلسفة الإنسانية؟ 
وكيف يمكن معرفة منشئها الاحتماعي والتاريخي؟ وكيف يمكن تتبع مساراتها عبر 
الزمن؟ 

وينتهي أركون إلى أن "العصر الكلاسيكي كان قد شهد النزعة الإنسانية 
نظريا وعمليا واتفذت لديه من الناحية الأسلوبية صيغة الأدب بالمعئ الواسع 
للكلمة وليس بالمعئ الحمالي أو gill‏ الضيق» وقد اغتئ الأدب بالعناصر والمعطيات 
Ol‏ وهو :ها Sib‏ هليه أكون فيفة الآدب اف أي Ol‏ كي لاوت 
الكلاسيكي كانت تتميز بكونًا تستعمل البيان الأسلوبي لتوضيح الأفكار 
الفلسفية. 
aa pall (1)‏ السابق» ص 13 


)2( المرجع نفسه» ص 30 
(3) محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 14 
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aul ab‏ الا دات الفلسفية للقرن الرابع المجري/العاشر الميلادي تتيح لنا أن 
نتأكد من وجحود نزعة فكرية متمركزة حول الإنسان في SBI‏ العربي 
الإسلامي» وهذا ما ندعوه بالأنسنة العربية. .ععئ أنه وحد فى ذلك العصر السحيق 
في القدم تيار فكري يهتم بالإنسان وليس فقط بالله. وكل تيار يتمحور حول 
الإنسان ae py‏ ومشاكله يعتبر تيارا إنسيا أو عقلانيا أو علمانيا” و هي نزعة 
إنسانية تشبه النزعة الإنسانية الغربية في عصر النهضة لكنها نزعة لم تدم طويلا 
كس النزعة الإنسانية الغربية الى استمرت في الصعود منذ القرن السادس عشر 
حى يومنا هذا. 

والتيار الإنساني العقلاني العربي الإسلامي» لم يكن alte,‏ فقط الفلاسفة 
الكبار أمثال الفارابيء وابن سينا وابن رشد والكندي والرازي... ال وإنما كان 
alec‏ أيضا مفكرون أقل شهرة من مئل مسكويه» lay‏ والتوحيدي... ال. 

وتتميز ae‏ الإنسانية العربية الإسلامية في العصر الكلاسيكي eee‏ 
خصائص منها: 

all ant Mgt رار‎ Arse VL المدعوة‎ py tell le otal yl 
الكلاسيكية للفقهاء المضادين هذه العلوم. وكانوا دائما موحودين بقوة إلى جانب‎ 
لا ننسى ذلك) هذا الانفتاح الم‎ ol المنفتح على العلوم الأجنبية. ينبغي‎ P| الخط‎ 
وهذا معناه أن الموقف الإنسان‎ PASAY يحجم من قبل أسبقية دوغمائية أو‎ 
التعدد هو صفة أساسية من‎ Ligh يعقرف بالتعددية المذهبية والثقافية واللغوية»‎ 
و"هذا هو تحديد الانسية بالذات: الانسية هي المزج بين‎ ly) صفات الموقف‎ 
الثقافات والحضارات وصهرها في بوتقة ماء وبيئة ما. الجاحظ كان عربيا مسلما‎ 
منفتحا على رياح الثقافات والأفكار الآتية من بعيد والتوحيدي أيضا كان عربياء‎ 
Mad يونانياء إيرانياء إلح.. كان كل شيء. كل عصره اجتمع‎ 

ثانيا: 'حصول عقلنة للظواهر الدينية وشبه الدينية آنذاك» وذلك عن طريق 
ضبطها ومراقبتهاء بل ووصل الأمر ببعضهم آنذاك إلى حد إلغاء المعجزة والأشياء 


)1( المرجع السابق» ص 605 
(2) المرجع نفسه» ص 618. 
(3) محمد أركونء Sal‏ الإسلاميء نقد واجتهاد» ص 261 
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الخارقة للطبيعة والشعوذات» وذلك من أجل إفساح المحال للتأويل العلمي أو 
السبببي للظواهر "“ وهذا السبب فإن العقلانية هي جوهر الأنسنة» فالعقلانية 
الي تقوم على تنزيل العقل منزلة السلطة المرجعية المعرفية الوحيدة في إدراك 
العام الطبيعي والاحتماعي» تجعل الإنسان هدفها الأول والأخير» عندما تحرره من 
كل أشكال المرجعيات الدينية الأخرى. لقد بات الإنسان مصدر المعرفة ومرجعها 
الأول بدل النص المقدس» عن طريق العقل. 

ثالغا: إعطاء الأولوية للاهتمام بالا كل dled BEY‏ اقلق عمل 
مسكويه مثلا في نظر أركون على تخليص الأحلاق من قيدها الديئ والميتافيزيقي 
ليلحقها بالإنسان» كما أن التوحيدي قد عرف بنزعة التمرد الفكري ورفض 
كل إكراه بمارس على العقل. 

رابعا: حصول تنمية للفضول العلمي وللحس النقدي» الشيء الذي أدى إلى 
تنظيم حديد للمعرفة cot)‏ أنه حصل انقلاب في نظام المعرفة التقليدية). 

خامسا: ظهور قيم جديدة لم تكن معروفة من قبل إلا قليلا (كفن العمارة 
والديكورء والأثاث والرسم والموسيقى... Eh‏ 

سادسا: سيطرة غير كافية على عالم اال gf‏ اي ةا 

وبالتالي فإن الموقف الإنساني هو موقف مفعم بالعقلانية النقدية» وروح 
البحث العلمي وإرادة الانفتاح على الثقافات والحضارات. والرغبة في مد الجسور 
مع كل إبداعات العقل البشري ورفض التقوقع حول الذات. 

ومن بين الشخصيات الفكرية الى مثلت الأنسنة في العصر الكلاسيكي» 
يذكر أركون شخصية التوحيدي» وهي إحدى الشخصيات الناذرة في الثقافة 
الإسلامية وهي الشخصية "الي انتفضت وثارت باسم الإنسان ومن أحل الإنسان» 
وكان ذلك في العصر الكلاسيكي» أي في تاريخ الفكر العربي السابق للحداثة. 
وموقفه هذا يرهص بالحداثة. وهو مؤلف الكتاب الشهير باسم» "الإشارات الإلهية" 


)1( محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 618. 
(2) المرجع نفسه. ص 618 
(3)المرجع نعف كن 616 
)4( المرجع نفسه» ص 618 
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عنوان لا أروع ولا أجمل! وهو يستكشف فيه ذلك التوتر التثقيفي للعلاقة بين 
الإنسان - والله. al‏ يستكشفه عن طريق ذات الصرامة الفكرية والتماسك المنطقي 
الذي يستخدمه عندما يدرس في كتبه الأحرى مسائل الأخلاق والسياسة والقانون 
والتاريخ واللغة... الخ بمعين أن العلاقة بين الإنسان واللّه تدرس عن طريق ذات 
المنهتحية العلمية الي تطبق على الموضوعات OMG WN‏ 

فالتوحيدئ pee‏ عند ار كوف نموذج "الإنسية العربية" ويفضله على مسكويه» 
oY‏ التوحيدي رفض النرعة الإنسانية الشكلية و السطحية» وأراد أن يطبق شعار: 
العلم بالعملء والعمل بالعلم كما يعتقد أركون بقوة عبارة التوحيذي”" الإنسان 
le [Sai‏ الإنسان" OY‏ هده العبارة» أو Spl‏ ن Se GST‏ أن نضا 
الإنسان مع نفسه بطريقة علمية» ملموسة. أقصد بطريقة تتجسد سياسياء وتتجسد 
في نظام DE!‏ معاش على أرض الواقع. كما وتتجسد قي نظام اقتصادي Lal‏ فيه 
الإنسية الحقيقية والفلسفة القائمة على الإنسان واحترام الإنسان واعتباره أغلى 
Ayn : 5 £‏ 
واعز شيء في الوحود . 

وبالتالي فإن التوحيدي يمؤلفاته كان be‏ حداثة فكرية في co wae‏ و"النزعة 
الإنسية (هيومانيزم) ليست حكرا على أوروبا والغرب كما حاول أن LA yg‏ بعض 
الاستشراق. أبو حيان التوحيدي عندما عبر عن هذه المشاكل لم يلفظ عبارة 
"موت الإنسان" كما فعل فوكو وإنما كتب LES‏ بعنوان "الإشارات الإلهية" و كتابا 
Sixes i‏ لاسا 

aware OS أر‎ Say ct Kine و م‎ (Sm gil وة‎ by II, 
فلسفية واعدة بنرعة إنسانية جديدة» وتقوم على‎ Vy a عنده‎ As sai ابن سینا»‎ 
ثلاثة أبعاد مهمة يحددها أركون. وهي نزعة إنسانية "تعترف بالنضال المشروع‎ 
الدينية بصفتها بعدا روحيا من أجل البحث عن المعئ. وهى تعترف أخيرا بحق‎ 
19 المرجع السابق» ص‎ ) 


1 
)2( محمد أركون» Sal‏ الإسلامي نقد واجتهاد» ص 259 
«Sell aa yall )3(‏ ص 260 
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الإنسان في abet ys‏ البحث العلمي القائم على التجريب والعيان. كل هذه الأشياء 
le Parti CUS‏ فلسفة ابن سينا أو تسوعتة BLY)‏ ودلك على Ate‏ :يدون 
كامنة وقابلة للتفتح إذا ما لقيت أرضا خصبة أو جوا ONE‏ 

وهنا eel‏ له أركون he‏ هو اموت الأنسدة وعدم استمزاريثها في الفكر 
العربي» بالرغم من بلوغها الذروة في القرن الرابع الهجري» ولذلك يركز على 
دراسة المنشاأ الاحتماعى لمفهوم الأنسنة والفلسفة العقلانية ووظائفها قي القرن 
الرابع الهمحري» كما يبحث أسباب Blew‏ وتراجعها في اال العربي الإسلامي» 
حداف حاولة بععث الاتصال معها من جديد» oY‏ الفكر العربي الإإسلامي المعاصر 
يعاني من قطيعتين: قطيعة مع التراث العربي الكلاسيكي العقلان وقطيعة مع 
Sol BOL‏ 

Ul‏ عن الأسباب الى تحكمت بظهور النزعة الإنسانية العقلانية في القرن 
الرابع اهمحري فيحددها أركون ب" إضعاف هيبة الخلافة من قبل الأمراء 
الصراعات المتكررة والحاصلة بين الطوائفء والمذاهبء, والعقائد والنراثات 
العرقية- الثقافية. (و من المعلوم أن الخلافة تتمتع برمزانية دينية عالية واستخفاف 
البويهميين ها يعن السير في طريق العلمنة لمؤسسة السلطة العليا. كما أن صعود 
le i Lal | dell‏ :كناك all faa!)‏ ررد كنين كن Leal‏ خا كيدا 
لعلمنة الفكر في الساحة العربية الإسلامية وهذه pols‏ كانت موحودة في القرن 
الرابع اطجر ONS‏ 

يضاف إلى هذه الأسباب التوسع والانتشار الذي عرفته الثقافة العلمية 
والفلسفة اليونانية قي المناخ الإسلامي» حيث عرفت الثقافات المختلفة والمعارف 
المتعددة صورا من التفاعل المبدع» وهو التفاعل الذي تم التعبير عنه بكلمة الأدب 
الى كانت تعين- كما سبق Oly‏ أشرنا "الثقافة الاحتماعية والدنيوية ذات الغاية 
الترفيهية والمعرفية في آن Maw‏ 
)1( محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 20 


(2) المرجع السابقء» ص AT‏ 
(3) المرجع نفسه» ص 48 
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ويمكن أن نوجز أسباب تطور نزعة الأنسنة الكلاسيكية في الفكر العربي 
الإسلامى والى دشنها جيل من الأدباء والفلاسفة أمثال: الجاحظ› والتوحيدي» 
وابن مسكويه إلى: تراجع هيبة الخلافة وعلمنة السلطة السياسة. وغلبة العقل 
الفلسفي على العقل الأرثوذكسي المذهبي والطائفي» وانتشار روح التسامح عن 
ثقافة خلاقة ومنفتحة على التراثات الفكرية المختلفة وازدهار طبقة التجار حيث 
يشكلون الأطر الاجتماعية المؤهلة لاستقبال ثقافة دنيوية عقلانية وظهور طبقة 
eS‏ 

وکل ذلك أوجد الأطر الاجتماعية والاقتصادية cs)‏ تساهم 3 تطو ره» oN‏ 
الففروف الاقتصادية والاجتماعية والسياسية والثقافية ساعدت على pF‏ العقول 
وتحفيزها على الإبداع» فأهم ما يتسم به القرن الرابع اهمحري حسب أركون هو 
اتتشار الفلسفة والاهتمام الكبير بها على الرغم من كل ما فعله المتوكل سابقا 
لتحجيمها والقضاء عليهاء وقد ترافق صعود الفلسفة مع صعود تخبة إيرانية مثقفة 
تعيش في كنف القادة البويهميين وتترعر ع في حاشيتهم. وكان ازدهار الأنسية 
الفلسفية (أو التيار العقلاني الفلسفي) يلبي حاحة تاريخية في ذلك الوقت. فقد 
كانوا يحتاجون أكثر من أي وقت مضى إلى حلول فعالة من أجل تعيين رئيس 
دولة» ومن أجل إشاعة الوئام والعدل بين الرعية» هذه الرعية الى كانت BF‏ 
بعضها بعضا في الشوارع... كانوا محتاحين إلى ذلك من أجل استصلاح الأراضي 
والعمران هذه الأراضي المهجورة والمتروكة للفوضى وكانوا محتاجحين إلى ذلك 
أحرا من أجل تقليص التناقضات المتفاقمة باستمرار بين الإبمان والعقل» أو بين 

د لأس DN‏ 

فهذهالظروف السياسية والاجتماعية والثقافية والاقتصادية شكلت الأطر 
المعرفية لظهور النزعة الإنسانية في القرن الرابع الهجري. 

ولكن هذه الظروف سرعان ما تغيرت وتبدلت» وبدأت gi‏ العقلانية في 
التراجع والاحتفاء وهذا التراحع الذي يصيبهاء هو مثابة انتكاسة كبيرة للثقافة 
العربية عند أ ركون» وهو التراجحع الذي يصفه بالقدر التراجيدي الذي لا تزال 


)1( المرجع السابق» ص 612 
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نتائجه IN)‏ 4.5 مستمرة إلى اليوم» ويقترح أركون دراسة سوسيولوجيا فشل 
الموقف الأنسي» ولماذا توقف عن الاستمرار عكس النزعة الإنسانية والعقلانية 
الغربية ال بدأت ني القرن السادس عشر ولازالت مستمرة إلى اليوم. 

إن الللزعة الإنسانية الى عرفتها الثقافة العربية في القرن الرابع المجريء 
شكلت العصر الذهبي هذه الثقافة» وتراجعها ترتبت عنه SILA‏ كبيرة» حيث 
Fy ISI oy ded ele Wt ca‏ كسان cad GIL all todd‏ وول 
التراث إلى محرد أداة إيديولوجية تستعملها الفئات المتنافسة من أجل التوصل إلى 
السلطة. 

ويحدد أركون أسباب تراجع النزعة الإنسانية في القرن الرابع الهمجري» برد 
الفعل ell‏ في القرن الخامس الهجري على الدولة البويهية ذات المذهب الشيعي 
المعتدل والمتسامح. 

وهو رد الفعل الذي قام به السلجوقيون وهم "الذين أسسوا المدرسة وأشاعوا 
فيها التعليم التقليدي المدرساني» أى الذي يشبه التيار السك و لاستيكي الذي ساد 
أوروبا في القسرون الوسطى”' وحركة التراحع هذه لا ترتبط بشخص الغزالي» 
LG,‏ ابتدأت قبله» ولم يفعل هو إلا "أن ركب الموحة ونظر للعملية بكل ITS‏ 
بتكليف رمي من السلجوقيين (ظاهرة معاداة الاتحاه الفلسفي والعقلان سابقة على 
Si al‏ تعود إلى ابن بطة وإلى الاعتقاد القادري الذي قرأه الخليفة على رؤوس 
الأشهاد Sy‏ نصوص أخرىء ومن المعلوم أن الخليفة القادر أعلن حربا شعواء على 
فكر المعتزلة» واستطاع أن يقضي عليه في النهاية" وكل ذلك فسح الطريق أمام 
اتتصار الأشعرية أو المالكية في المغرب» وعدم التوافق بين الإنسية العقلانية والإسلام. 

ولكن أركون يؤكد على ضرورة القيام بتحريات واسعة لمعرفة الأسباب 
الاقتصادية والاحتماعية والسياسية ال تؤدي إلى فشل تيار فكري ما في لحظة 
معينة من لحظات التاريخ» bl pull ode oY‏ فكها أن GL CAG‏ البريوية 
والعارضة لتهميش النظام Boal‏ الذي oy sh‏ حيل مسكويه» والتوحيدي» والحاحظ 


وابن سينا... BV‏ 


2 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 300 
(2) المرجع السابق» ص 301 
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ولإنحاز سوسيولوجية الفشل هذه ينبغي عند أركون "أن ندرس SLA‏ الى 
تمت من Lb‏ عملية تفكك مراكز السلطة السياسية والاقتصادية ثم إعادة 
الضغوط الي مارستها القوى الاجتماعية الجديدة كالعبيد والبدو والأتراك 
والمغول» والصلنيين. كل هذه العوامل الضاغطة داحلا وخارجيا cL‏ 3 دفع 
المسلمين إلى تشكيل أيديولوجيا دفاعية (الجهاد) وإحلالها محل الفكر العقلان- 
الإنسي: أي إيديولوجيا الانفتاح والتوسع الثقافي والدمج الإنساني والفكري اليّ 
كاتنت سنائدة سايق كما ادت خا إلى ازدهان المدارس  Rett‏ ستيكية Al‏ 
الضيقة الي راحت تصفى كل العقول المنافسة الى ظهرت في المر حلة الإنسية 
وال 

وهكذا نلاحظ أن العوامل السياسية سواء الداخلية المرتبطة بالطبقات 
الاجتماعية الى كانت قي طور التشكلء أو الأحطار الخارحية المحدقة بالأمة (المغول 
واللتضليين) في 55S 5h rt‏ هي الى كبحت النرعة الإنسانية وعجلت عوقاء 
عندما استعاضت عنها بإيديولوجيا الجهاد وهي إيديولوجيا دفاعية تشجع _p hall‏ 
الدوغماتية والفكر السكولاستيكي وتعارض الفكر المنفتح. 

وعلى العكس مما يذهب إليه الكثير من المفكرين العرب عندما يحملون أبا 
حامد الغزالي مسؤولية تراحع العقلانية والفكر الفلسفي» بسبب نقده للفلاسفة في 
LS”‏ "قافت الفلاسفة فان أكون يرن أن LAE Cee”‏ الفلسفة ليس هن موقك 
الغزالي كما يتوهم المثاليون التجريديون الذين يعتقدون بأن الأفكار ھی الي تحسم 
وحدها حر aS‏ الواقع ويهملون دور البى المادية والأطر الاجتماعية والاقتصادية. 
فموقف الغزالي مندر ج داحل الاقيار العام الذي يتجاوزه كشخص ويحتضنه يي آل 
"2 

فأركون يعطى الأولوية للبئ المادية والأطر الاقتصادية في تشكيل الواقع على 
الفكر 35 oF‏ فالوعي هو نتاج المشروطيات الاجتماعية والاقتصادية قي كاية 
المطاف. 


)2( المرجع السابق»ء ص 624 


69 


أما عن عدم انبثاق الإنسية العقلانية من جديد في العصر الحديث في العالم 
العربي والإسلامي Ob‏ أركون يفسر ذلك بارتباط الإسلام بالدولة» فمنذ بحيء 
السلجوقيين في 421ه/1038 م تم فرض الأرثوذكسية الدينية الى تفرض بدورها 
الإسلام السك ولاستيكي المذهبي الذي يصادم النزعة الإنسانية وتوجهاقا. 

ومع صعود الميمنة الكولونيالية بعد سقوط الإمبراطورية العثمانية تجذرت أكثر 
الأرثوذكسية الدينية بسبب المخاطر الخارجية الى تمدد الهوية الثقافية والدينية للاأمة» 
حيث أن الموقف الدفاعي لا يقدم الفرصة لتطوير الفكر النقدي. (إيديولوجيا 
الكفاح) 

ويد أن حقفت الول العربية والاشلامية Sei‏ فد أن ee Sh‏ 
السياسية والثقافية الى احتكرت هذه الدول بعد الاستقلال ۾ تكن قادرة على 
استعادة التراث العقلاني والفلسفي» KY‏ سقطت في الدعوة التبجيلية الى 
تضخم الهوية و تحرص على عدم نقدها وجعلها هوية منفتحة على الماضي وعلى 
الحاضر. وكان هاجس هذه النخب العسكرية والإدارية حسب أركون هو 
كيف نأحذ السلطة و كيف نحافظ عليها؟ ومن Kb af‏ مضادة لكل نزعة 
ri Bo‏ غق قدية: 

هذا بالنسبة dy ll Cleared dL OY pe‏ الاسلامية). أما det‏ 
للتحولات الخارجية Ob‏ الأمر يتعلق بصعود ونحاح الغرب» ذلكء أن النجاحات 
التكنولوجية للغرب قد جعلت الخطاب الإنسي والنزعة الإنسية تبدو هامشية لقد 
مات الإنسان كمامات الله ولم يبقى في الساحة إلا إرادات القوة الجماعية 
واستراتيجيات السيطرة عن طريق التقدم التقئ والإنتاجية الاقتصادية"". 

وبالتالي فإن هناك رفض مزدوج لاستعادة التجربة الإنسية» وح العصر 
الليبرالي العربي الذي كان يحبل ببعض التجارب العقلانية والإنسانية خاصة في 
قراءة التراث العربي والاحتكاك بالحداثة الغربية» توقف في بداياته الأولى بسبب 
الثورات القومية والوطنية ثم الإإسلامية فيما بعد. 

وبسبب هله التراجعات المستمرة للنزعة الإنسانية» وحن يتم التأصيل 
للأنسنة في الفكر العربي الإسلامي المعاصرء لا يتوقف أركون على الدعوة إلى 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 77 
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ضرورة استعادة ذكرى كبار مفكري العصر الكلاسيكي والاستئناس يهم وحيين 
أعماهم الفكرية والنقدية» كما يفعل مع التوحيدي» ومسكويه. والجاحظ وابن 
سينا... الخ. ومع وعيه الكامل Ob‏ "المضامين والمناهج ورؤى العام والمسلمات 
والأنظمة المعرفية ومعايير التأويل وإطلاق الأحكام والعقائد الخاصة بالفضاء العقلي 
القروسطي لا يمكن دبحها داحل حداثتنا الفكرية والعلمية والقانونية والسياسية 
والاقتصادية إلا بعد إحراء تعديلات ومراجعات كبيرة OM he‏ 

وذلشك مسن أحل al;‏ الصدع وتحقيق الاتصال المبدع مع الحداثة العر بية 
الكلاسيكية الي ظهرت في القرن الرابع الهمحري» حن لا تكون الحداثة العر بية 
المأمولة في هذا العصر شيئا غريبا على الثقافة العربية dole] Uy‏ بعث لمشروع 
الحداثة الكلاسيكية. 

ولكن نحد عند حسن حنفي رأيا مختلفا تماما لرأي أركون فيما يخص 
النزعة الإنسانية وقيمة الإنسان» حيث يفسر CLE‏ الرؤية العربية المعاصرة 
OLY! OLE tI eli goo" Lah ol‏ كف نيف فى ارات 
الققدع' وهو يرى أن صورة الإنسان توارت خلف الكثير من الأستار والقشور 
والأغلفة اللغوية والعقائدية والتشريعية والإلهية وأن الإنسان تفلطح بين أقسام 
العلوم وفروعهاء وحوصر بين مسائلها وقضاياها وتعليل ذلك في نظره أن 
الحضارة الإسلامية تركزت على الله وأنه آن الأوان لتحويل Chall‏ من "علم 
الله" إلى علم الإنسان نفسه. وبذلك نقضي على أهم أزماتنا الحديثة» ألا وهي 
OLE‏ الإنسان كمقولة مستقلة في الوحدان المعاصر» نظرا لغيابه كعلم مستقل في 
التراث القدع 0 

مخ Ol‏ الثقافة العربية في أصلها هي ثقافة دينية أكثر منها ثقافية إنسانية, 
كان حور الاهتمام فيها ولا يزال هو الله وليس الإنسان» ولذلك حسب حسن 
حنفي كان مبحث الإنسان في مباحث التراث العربي الإسلامي من أفقر 
المباحث. 


)1( محمد أركون» معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 73 
(2) علي حربء التأويل والحقيقة» قراءات تأويلية في الثقافة العربيةء دار التنوير للطباعة 
والنشر. لبنان» alc ‘2b‏ 61995 ص 71 
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4- أشكال الأنسنة: 


يعتقد أركون أن القول بوجود أنسنة عربية إسلامية تقوم على الفلسفة 
العقلانية الي تتخذ من الإنسان محورا ها بدل الله ق العصور الوسطى» هو من 
الحقائق التاريخية الي تأكد منها عن طريق بحثه في التراث الفكري للكثير من 
الفلاسفة والأدباء أمثال الجاحظ والتوحيدي وابن مسكويه.. وذلك قي نظره 
يشجع على إعادة طرح قضية الأنسنة في السياقات الإسلامية المعاصرة والعمل على 

ومن أحل بلوغ ذلك يعمل أركون على التمييز بين: "عدة أنواع من 
النزعات الإنسانية وليس leg‏ واحداء وهي أنواع ذات تلوينات دينية أو 
علمانية» روحانية أو gods‏ وير ار كوك بن ثلاثة أنواع من الأنسنة هى 
الأنسنة الدينيةء والأنسنة الأدبية والأنسنة الفلسفية. 


= 


أ - الأنسنة الدينية :Humanisme religieuse‏ 

سواء كانت مسيحية أو إسلامية: "فهي AIS‏ تحمل عدة تعبيرات مختلفة تمتد 
من الورع المادئ والمرتاح للمؤمن المعتدلء إلى الزهد الصارم والقوى للمؤمن 
المتعبد أو الناسك» ولكن الإنسية الدينية تنتظم ف جميع الحاللات بالتسليم الوائق لله 
والارتباط المستمر ay‏ 

فالديانات تقدم نفسها على de get Ll‏ من العقائد واللاعقائدء ولذلك 
تتجلى على هيئة الحقائق المطلقة في التصورات والسلوكيات» الموجهة للإنسان 
والملزم بهاء ولذلك ند "أن الموقف الديئ للروح لا يسمح إلا بصيغة معينة من 
صيغ الأنسنة» صيغته محصورة داحل حدران النظام العقائدي الخاص بكل cope‏ 
ويقدمون مؤلف هذا النظام على أساس أنه الإله المتعالي المليء بالنيات الطيبة 
aed‏ اي ا ONS‏ 


)1( محمد أركون» معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 44 

MOHAMED ARKOUN, L’humanisme Arabe, au [V/Xeme_ Siecle, (2) 
MISKAWAYH philosophe et historien, Librairie philosophique J. URIN, 
Second Edition. Paris, 1982, p 356 


)3( محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 18 
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إن مصير الإنسان في الأنسنة الدينية مرتبط بالتعاليم الإهية المنزلةء OY‏ الله 
هو الذي يرسم له حدود فاعليته المعرفية والأحلاقية» وذلك عكس ما يذهب إليه 
التوحيدي في كتابه: "الإشارات الإهية" ونفس الأمر بالنسبة لباسكالء فالله الذي 
يتحدتان عنه "هو ذلك gle‏ الأساسي الحر الضروريء المولد للدلالات 
والإشارات الي لا غي عنها لعقل الباحث عن all‏ باستمرار وبنوع من التوتر 
shal‏ ى OMI,‏ وهذا يعن أن هناك فرقا كبيرًا بين الموقف الفلسفي من الإنسان 
والموقف coe‏ منه ففي الموقف الفلسفي يتم دمج 'داحل Valea‏ اة الي 
تقوم ها الروح البشرية كمحاور أو كند أو كصديق» أكثر مما يدجحونه على هيئة 
الانتقسام الأنطولوجي Bally‏ والنفسي الذي تفرضه الإرادة الحبارة والمتعالية الى 
ل تعره VV‏ کا 

OY‏ الفرق بين تصور الميتافيزيقيا الكلاسيكية والأديان للإنسان يختلف عن 
التصور الحداثى له وهو التصور لي صاغته العلوم الإنسانية والاجتماعية» فالأديان 
ESS La piel‏ ف . على تضخيم الإنسان كجوهر وكطبيعة يقوده عقل 
أخحلاقي وروحي في حين العلوم الإنسانية والاحتماعية قدمت تصورا آخر مفاده 
"إن الإنسان ليس مبدأ تفسيريا وليس جوهرا تأسيسيا ثابتاء وإنما هو نتاج متدرج 
للفعالية المعقدة للفاعلين البشريين فهذه الفعالية هي الي تصوغ البشر وإنسانية 
ا 

فالإنسان أصبح ظاهرة قابلة للدراسة والفحصء تقبل المراحعة والنقد: معن 
آحر أن الفرق بين تصور الأديان للانسان وتصور الحداثة له» هو الفرق بين ما 
يسميه أركون "إنسان الميثاق" والإنسان "الفرد - المواطن". 

فإنسان الميثاق هو التصور الذي بلوره الخطاب النبوي (اليهودي - 
المسيحي - الإسلامي) فالخطاب النبوي يستخدم الأساليب البلاغية ذات البنية 
الأسطورية أو المحازية من أجل "أن يظهر لأول مرة في التاريخ إنسان الميثاق المتعاقد 
مع الله الحي المتكلم الفاعل في التاريخ الأرضي من أجل إغناء وتوسيع العلاقة 
)1( المرجع نفسه» ص 19 
(2) المرجع نفسه» ص 20. 


(3) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 46. 
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OLY Ny ables! cably OLS Yl gy alot kl‏ اله تعره Gib Es‏ مو من 
تربوية مليئة بحب الخير وبفضل gall‏ الكاشف للخطاب النبوي فإن الإنسان يرتقي 
إلى مرتبة الشخص وكرامته عن طريق استبطان الله كمقابل حميمي... ويحصل هذا 
الاستبطان عن طريق الصلاة وعمل الخير والتأمل في كل آيات الله في خلقه وفك 
رموزهاء كما أنه يتم عن طريق هذه النعمة ال حص ها الله الإنسان من جميع 
المحلوقات وحمله تلك المسؤولية الثقيلة لإدارة وتسيير شؤون النظام العادل بصفته 
a Mg ail aie‏ دار 

أي أن شعور المؤمن بذاته مرتبط بشعوره بخالقه وذلك عن طريق مديونية 
(gall!‏ وجاءت الحداثة بعد الخطاب النبوي لتحدث الانتقال من مر حلة الشخص 
الخلوق من قبل الله عن طريق مديونية المععى إلى مرحلة الشخص الفرد المواطن 
المرتبط بالدولة الحديثة عن طريق عقد احتماعي 63h‏ أي أن العقد في الخطاب 
النترئ كان Gy‏ ا اسان Lal ably‏ الد فق GIA‏ فيو ن الأنسات لدو و هدا 
هو الفرق بين الرؤية اللاهوتية للانسان والرؤية الحداثية له. 

فالإنسان "في الرؤية اللاهوتية يفتش عن مشروعية أقواله وأفعاله حارج cable‏ 
في حين أن الإنسان في الرؤية الإنسانية هو مرجع ذاته والمسؤول عن تحقيق مصيره. 
والمشرع مجتمعه وممارساته. من هنا فإن مفردات الحرية والاستقلالية والفردية 
والذاتية والأنسنة والتنوير والعقلنة تؤلف شبكة مفهومية تحسد الرؤية الحديثة للعالم 
الي برز فيها الشكل الإنساني على حساب الشكل ON AY‏ وذلك من خلال 
استرجاع مكانة الشخص البشري الى كانت تتوارى خلف أقنعة اللاهوت وأغطية 
القداسة المتجسدة في عقد الميثاق. 

وعليه فإن أركون يؤكد على ضرورة إعادة التفكير من جديد بكل المسائل 
المتعلقة بالشخص البشري وال كانت قد رميت في ساحة المستحيل التفكير فيه 
وأبقيت في دائرة اللامفكر فيه من قبل الفكر الإسلامي» وذلك بالعودة على الفترة 
الإأنسية في القرن الرابع ال هجري لترقية الشخص البشري في السياقات الإسلامية 
واستدعاء كما يقول مثال: الإنسان الأديب الذي كان منفتحا على مختلف 


(1) محمد أركون, الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 208. 
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التيارات الثقافية بين القرنين التاسع والحادي عشر الميلاديين. مثال الإنسان Spall‏ 
الذي كان يجمع بين شيئين: وهما بحربة شخصية غنية مع LAY!‏ بالإضافة إلى 
السيطرة الكبيرة على اللغة الشعرية والفكرية. 


ب - الأنسنة الأدبية: :Humanisme littéraire‏ أو التيار الأنسني Sons)‏ 


ويحددها أركون بأفها: "ترتبط بأرستقراطية الروح والمال والسلطة» ففي زمن 
a4‏ أن الرحال الموهوبين لا تتفتح مواهبهم إلا في ساحات الأمراء أو في صالونات 
الأغنياء الكبار» وهذا النمط من الأنسنة سيسيطر على كل الحقب اللامعة لتاريخ 
الغقافات PM‏ 

أي أن الأنسنة الأدبية تنتعش خاصة في فترات التاريخ الثقافي المزدهر كما 
حدث بالنسبة للسياق الإسلامي في القرن الثالث والرابع المجريين» ولكن سرعان 
مايبدي أركون نقده لمذا النوع من الأنسنة ويسميها الأنسنة الشكلية 
Humanisme formelle‏ وهي الى تكتفي بالتلاعب اللفظي في الصالونات الأدبية 
المنفصلة عن الحياة اليومية للطبقات الكادحة والمهمشة". 


ج - الأنسنة الفلسفية :Humanisme philosophique‏ 


وهي عند أركون تدمج عناصر من الأنسنة الدينية والأنسنة الأدبية ولكنها 
"تتميز غنهما بنظرية فكرية أكثر ul pe‏ كما تتميز بالبحث القلق والأكثر 
منهجية» والأكثر تضامنا في بحث حقيقة العالم والإنسان OMB,‏ 

أي أن هذا النوع من الأنسنة يركز على الإنسان» من حيث هو عقل مستقل 
ومسؤول by‏ حالة تفاعل مع عقول إنسانية cs pil‏ ولكنها ليست تلك الي 
تتخطى الدين» فهي ليست تلك الى تقدم نفسها على أفا فلسفة محايثة تعارض 
فلسفة التعالي والمفارقة» وإنما تقارب المسألة الدينية ممنهجية مقارنة COLL!‏ 


MOHAMMED ARKOUN, L’humanisme arabe au IVe/Xe Siecle, (1) 
MISKAWAYH, Philosophie et histoire, OP.Cit. p 357. 

)2( محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 109 

MOHAMMED ARKOUN, L’humanisme arabe au IVe/Xe Siêècle, (3) 
MISKAWAYH, Philosophie et histoire, OP.Cit. p 357. 
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وتتجاوز التضاد بين المعرفة الدينية المرتكزة على الإبمان غير النقدي وبين المعرفة 
العلمية المنتجة عن طريق العقل المستقل» EUS,‏ عو الطويق إل Le‏ يميه yl‏ کت 
a YN"‏ الكونية'. 


:Humanisme Universelle:43i 9S) الإنسانية‎ 4e jill - د‎ 


يحلم أركون بالتوصل إلى نزعة إنسانية كلية وشاملة» تستطيع أن تتجاوز 
حدود الأديان والطوائف والقوميات والأعراق» نزعة إنسانية حقيقية لا تستثي 
إنسانا واحداء dep ly‏ الكونية الإنسانية في تصوره هى النزعة الى ينبغى عليها 
أن تشمل "جميع أفراد الجنس البشري بغض النظر عن أصوهم الجغرافية أو الدينية 
أو المذهبية أو العرقية أو اللغوية صحيح أن OLY!‏ یولد داحل دين معين أو لغة 
معينة أو مذهب مدد ثم يتربى اجتماعيا منذ نعومة أظافره من خلال النواميس 
الأحلاقية والقانونية لأصله هذا. فأنسنة العلاقات الاجتماعية pl‏ ضروري ولا 
يمكن أن يتم إلا من خلال بيئة محسوسة ومحددة بدقة. ولكن الموقف الإنساني يتمثل 
بإنتهاك وبحاوز كل الحدود الجغرافية والطائفية والمذهبية والعرقية واللغوية. الموقف 
الإنسان لا يعترف إلا OMSL‏ 

OL Yb‏ قيمة عليا لا يجوز المساس U6‏ والإنسان قبل كل مشروطياته 
يسميه حقوق الروح وهي الحقوق الي تسبق الغن الاقتصادي والتقدم التكنولوحي 
ويشيز ار کون أن a 3 op Al Gy gill”‏ الها ly gill y cay gall‏ السياسة 
الأوربية الكبرى أيضا قد ساهمت في تقدم هذه الحقوق وازدهارها. وهذا الشيء لا 
محال للشك فيه» ولكن لم تستطع» لا هذه ولا تلك» أن تضعا حدا للصراعات 
والتاقضات Gy AIS‏ إدازة القوة/البحت عن المع Badly OM‏ عدم عافطة 
هذه الثورات على حقوق الروح يعود عند أركون بالنسبة إلى الأديان إلى تحديدها 


(1) محمد أركونء نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 38. 
(2) المرجع نفسه» ص 39. 
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الحقيقة تحديدا لاهوتيا دوغماتيا وهذا ينقض حقوق الروح في الفكر والنقدء أما 
بالنسبة للثورات السياسية فيعود إلى تكريس هذه الأخيرة "العقل المهيمن" الذي 
يستند على إرادة القوة بالدرجة الأولى. 

أما العائق الذي يقف أمام الوصول إلى إنسانية كونية واقعية وليسن تحريدية 
أو شكلانية هو عائق العنف» ولذلك من الملح ضرورة العمل من أحل السيطرة 
على العنف من خلال نشر المعرفة الصحيحة بين الناس عن طريق التعليم المسؤول» 
واحترام القانون وإنشاء المؤسسات الديمقراطية. سواء كان هذا العنف مقدسا أم 
Cad! OY ch‏ المقدس هى "الذي يخلع المشروعية على ذاته من خلال التعاليم 
"الإهية" للأديان الى لم تتعرض بعد للنقد العلمي"“ وبالتالي فإن العنف المقدس 
يرتبط با محتمعات الى مازال للدين دور كبير Aged‏ 

LU!‏ العنف المادي فهو العنف الذي نزعت منه أغلال التقديس وهو ذلك: 
"العنف الشائع في المجتمعات الأوروبية والأمريكية الحديثة: أي المجتمعات الى 
فهر غا الذي ,اميك قنهها عة وشافة :فيه تشرعة SES SV‏ يكن 
oe,‏ 

وبالنسبة لأركون Ob‏ الأديان مثلها مثل الدول الحديثة العلمانية تدين العنف 
أحلاقيا ولكنها تباركه وتدعو إليه عندما يتعلق الأمر بالدفاع عن الحقيقة كما 
تفهمها هيء فالأديان تدعو إلى "الجهاد" أو الحرب المقدسة ضد الكفار» والدول 
الحديثة العلمانية تدعو إلى "الحرب العادلة" عندما يتعلق الأمر oles.‏ الحيوية 
والإستراتيجية. 

ويبقى العنف هو العائق الكبير أمام تحقيق النزعة الإنسانية الكونية» الى لا 
gt‏ إنسانا واحدا من نعيمها وخيرهاء وهي النزعة الى يحلم أركون أن تتحقق 
ليتم تحاوز الظروف الصراعية والدموية لإنتاج التاريخ البشري. 

وععن آخر فإن التسامح هو شرط أساسي لتحقيق الأنسنة» ولذلك نحد 
أركون يحلل مفهوم التسامح ويتابع تطور المفهوم في التراث العربي الإسلامي» 
وف الفكر الغربيء لكي يحدد مضامينه وطبيعة العقل الذي انتجه. 


(2) المرجع السابق» ص 37 
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وأول ما يشير إليه هو أن مفهوم التسامح في التراث العربي الإسلامي» كان 
يندرج في حقل اللامفكر فيه OY‏ الفكر الإسلامي حسبه لم يتعاط مع المفهوم من 
وجهة نظر نقدية» ولم يدحل مفهوم التسامح حقل المفكر cad‏ وبالتالي فإن إشكالية 
التسامح واللاتسامح تشكل جزءا من الأشياء المتراكمة الى يستحيل التفكير فيها في 
الفكر العربي الإسلامي الكلاسيكي. 

والتتسامح لغويا "كلمة مشتقة حديثة العهد في اللغة العربية» في حين أن 
الغفران كلمة قديمهة وقد تم توليدها من أحل ترجمة مفهوم التسامح بالمعى 
الأوروبي للكلمة» أي بالمعئ العلماني» وكما هو سائد في الفرنسية أو الإنحليزية 
.La_ tolérance‏ فالتتسامح cg‏ الد هة أوسع بكثير من مفهومه بالمعئى 
الديئ الضيق. إنه يعن بالضبط ما يلى: الاعتراف للفرد- المواطن بحقه في أن يعبر 
er‏ الفضاء المدن 9 كل الأفكار الدينية أو السياسية أو الفلسفية الى يريدها 
ولا أحد يستطيع أن يعاقبه على التعبير عن آرائه اللهم إلا إذا حاول فرضها عن 
Gb‏ القزة le Gals‏ ا 

وهذا التميز الذي يقيمه أركون بين مفهوم الغفران ومفهوم التسامح» هو 
التمييز بين العقل الديئ» والعقل الغربي الحديث» OY‏ مفهوم التسامح ظهر في 
سياق القطيعة الى أحدثها عقل التنوير مع العقل الديئ اللاهوت» فعقل التنوير أحل 
العقلانية المركزية محل المركزية اللاهوتية للعقل الديئء OF‏ عقل التنوير "الذي ظهر 
في أوربا الغربية قد زعزع قلعة الأستاذية العقائدية الدينية أو المدعوة كذلك (أي 
السلطة الكهنوتية العليا للمسيحية) لقد هزها هزا وفرض محلها قطيعة حاسمة بين 
الحذروة AY!‏ اللشياذة/والدروة dy pel‏ المتمكلة بالسيادة الشعبية Ge gl‏ الصو يت 
العام للشعب» وهكذا نزلت المشروعية العليا من فوق إلى تحت. ومن السماء إلى 
الأرض» وكان ذلك يمثل ثورة كبرى في التاريخ البشري". 

ففي حضم هذا التحول ظهر المفهوم التسامح gall‏ الحديث AAU‏ وبالتالي 
"فلا معن للتحدث عن التسامح في التراث الإسلامي أو المسيحي أو اليهودي ON‏ 
المفهوم بالمعئ الحديث للكلمة- م يكن موحودا أصلا وأي حديث عن التسامح في 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 243 
ae yall (2)‏ نفسه: cya‏ 239 
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تلك العصور يعي الوقوع في الإسقاط أو المغالطة ا لتاريخية (أي إسقاط نحربة 
الحاضر ومفاهيمه وخحراته على عصور سابقة لم تعرفها وما كان بإمكانها أن 
ONG‏ إن الأنظمة الدينية سواء كانت إسلامية أو مسيحية أو يهودية هي 
أنظمة مغلقة ULL‏ الدوغماتية» وتمارس دورها بصفتها أنظمة ثقافية للاستبعاد 
Jol al‏ أي أفها تنبذ بعضها بعضا. وبالتالي فإن اللاتسامح الفكري هو صفة 
جوهرية لكل الأنظمة اللاهوتية للاعتقاد/و للااعتقاد. 

ويضع أركون شرطين أساسيين لممارسة التسامح بشكل فعال أما الشرط 
الأول فل ق :ودود gales‏ وقائو ت Slab‏ ا 
لكل المواقع الفكرية والعقائدية دون إستثناء» أي لكل الأديان والفلسفات 
والمذاهبء كما وتضمن لكل الاعمال الأدبية والفنية حرية النشر حي ولو مست 
موضوعات مقدسة من قبل الزمن وتوالي القرون» أقصد مقدسة بالنسبة لدين ما أو 
لطائفة ما أو جماعة معينة أيا تكن بالطبع فإن هذه الحرية المعطاة المعترف ها لا تنفي 
لتفحص النقدي للمسؤولية الثقافية للمؤلف" .معن أن الشرط الأول للتسامح هو 
ضرورة قيام الدولة الي تقر وتحافظ على حرية التفكير» وحرية التعبير» وحرية 
التدين» وحرية النشر... الخ أي بدون حريات لا بمكن الحديث عن التسامح. 

أما الشرط الثاني فهو ضرورة "وجود مجتمع مدن متماسك ومتقدم ومشبع إلى 
rae Gees‏ بالثقافة الفلسفية القانونية المتساحة» وذلك لكي يلعب الدور الأساسي 
للشريك الحر والمتشدد مع yu‏ دولة القانون» وعندئذ لا تسقط هذه الأحيرة تحت 
إغراء التحيز والنحاباة لطرف ما sh‏ شكلء فالمساواة ينبغي أن تنطبق على الجميع 
ويحق للرأي العام أو المجتمع yall‏ أن ينبه الدولة إلى ذلك إذا ما أحطأت" ومع 
الشرط الثاني هو ضرورة وجود مجتمع مدن يقاوم انحرافات الدولة» لأنه يمثل شريكا 
حرا للدولة» فبدون watt‏ مدن قوي لا Se‏ للتسامح أن يستمر في المجتمع. 

ومفهوم التسامح كشرط لتحقيق الأنسنة الكونية يحيل إلى مفهوم آخخر لا يقل 
EA‏ عن مفهوم التسامح وهو حقوق الإنسان» فمن البديهي أن مشروع الأنسنة 
المرجع نفسه» ص 240 


1 

\ 

2( المرجع السابق» ص 245 
( المرجع نفسه» ص 245 
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الكونية الذي يشمل كل إنسان بغض النظر عن دينه أو جنسه أو لغته أو انتمائه 
السياسي أو BLN‏ يتطلب ترسيخ حقوق الإنسان. 

وقي مقاربة محمد أركون لمسألة حقوق الإنسان» يعمل على عدم استبعاد 
الإسلام من ساحة النقاش الى بقيت حكرا على التراث اليهودي والمسيحيء .معي أنه 
يدخل الأصول الإسلامية لحقوق الإنسان» فبالنسبة له إذا رجعنا إلى القرآن الكريم 
بد فيه نفس ما بحد في النصوص التوراتية والإنحيلية ذلك أن "القرآن يتموضع داحل 
حط الديانات التوحيدية» مثله في ذلك مثل التوراة والإبحيل. إنه يتموضع داحل 
منظور الوحي المتصور بصفته تاريخا للنجاة (النجاة تي الدنيا والآخرة) وهذا التاريخ 
متقطع إلى مراحل للوحي» وكل مرحلة بمثلها نبي من الأنبياء الذين تلقوا الوحي 
عبر التاريخ والذين يبتدئون بحسب المنظور القراني بالنبي إبراهيم. فالنبي إبراهيم 
يبمثل في القرآن شخصية دينية محورية: "ما كان إبراهيم يهوديا ولا نصرانيا ولكن 
كان حنيفا مسلما وما كان من المشركين (آل عمران 667”' ويميز أركون في كلمة 
(مسلما) بين معنيين وهما: ll‏ التزامي tly‏ التيولوحي. 

gal al abt‏ للكلمة في القرآن ليس هو نفسه gall‏ التيولوحي الذي تشكل 
وساد في العصور AN‏ إا لا تعب المسلم بالمعيى الحصور للكلمة Ely‏ تعن الخضوح 
لله وتسليم النفس له وتحسيد هذا الخضوع في حياة دينية تكون قدوة ومثالا في 
dot‏ وهذا المعيى» فهي تشمل المؤمنين من كل الأديان التوحيدية وليس مؤمي 
yo‏ واد ف LS”‏ عة OLS cll‏ العقائدية OES ey‏ وماك تب عو هذا 
Pes se peers‏ 
وهو pe‏ عن العلاقة الروحية للانسان مع | لله. ومصطلح الخضو ع لله نجده في 
القرآن على هيئة أخرى تمثل ترقية الإنسان وترفيعه: أقصد الترقية الروحية للإنسان 
تماما كما حصل من قبل في التوراة والإنحيل. ويعبر عن هذه الترقية مصطلح هام حدا 
هو مصطلح امئاق )3 اللغات Yi‏ رو a (Alliance)a‏ 


)1( محمد أركونء الأصول الإسلامية لحقوق الإنسان» ترجمة هاشم صالح» الفكر 
العربي المعاصرء مركز الإنماء القومي بيروت» باريس» are‏ 63-62« عام 1989» 
ص 112 

(2) المرجع نفسه» ص 113 

113 نفسه» ص‎ aa pall )3( 
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ومصطلح التحالف أو الميثاق هو مصطلح مر كزي وحوري في ONAN‏ ويعئي 
"أن هناك تحالفاء أي ميثاقاء يربط بين الخالق والمخلوق» وهذا الميثاق مؤسس على 
Gol CA cal Sol.‏ للاسان Spots SUK‏ ن ball‏ قات AIS‏ دوعت 
jhe OL UW‏ تلقي كلام الله لكي يعيش حياته كلها طبقا لهذا الكلام فيجسدة 
حيا واقعا في سلوكه ثم يلتحق بالله في اية المطاف حيث النعيم الأبدي وجنة 
EE‏ 

أي أن الإنسان >مقتضى هذا التحالف موعود بالنجاة» ويحتل مفهوم التحالف 
أو GEL‏ نفس المكانة في التوراة والإنحيل. 

وحسب أركون "توجد هنا ترقية حقيقية للشخص البشري بالقياس إلى 
وضعه ف الجزيرة العربية قبل الإسلام ينبغي أن نموضع ذلك داحل التاريخ وإلا فلن 
نفهم شيئا حول مسألة حقوق OLY‏ ولن تطرح ضمن المنظور الصحيح. 
"حقوق الإنسان" في القرآن أكثر تقدما إلى حو be‏ وتاريخ سابق. وحقوق 
الإنسان الي أعلنتها الثورة الفرنسية بعد عصر التنوير الأوروبي سوف تكون 
شيا مختلفا تماماء oY‏ التاريخ احتلف والمجتمع احتلف» ولأن الفكر البشري قد 
Gar‏ مارات دكن USE‏ ف القن العام بوي" 

وبالتالي ob‏ هناك أصولا سابقة لحقوق الإنسان المعلنة عام 21789 أي كانت 
هناك أفكار أولية لترقية الإنسان وتحريره في النصوص الدينية الكبرى» وذلك عكس 
ما حدث في التركيبات التيولوجية الي oF‏ إل )55 د قات ne‏ و معدت 
عن التعاليم المركزية الى توحد في الواقع بين الأديان الثلاثة فيما يخص احترام 
كرامة الإنسان ورفع مستواه» فالكتابات المقدسة تضمن حقوق الإنسان أكثر بكثير 
من التر OLS‏ اللاهوتية. 

ويعلق محمد أركون على "الإعلان الإسلامي لحقوق الإنسان" الذي أعلن في 
اليونسكو سنة 1981 ob‏ المسلمين فيه بمارسون نوعا من المحاكاة القانونية» في 
الوقت الذي يحاولون فيه الظهور glee‏ المحتلف عن نص حقوق الإنسان والمواطن 
الذي أعلنته الثورة الفرنسية الكبرى عام 1789و لكنهم "يسقطون في الوقت ذاته 


)1( المرجع نفسه» ص 113 
)2( المرجع السابقء» ص 113 
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على فضاء النص القرآني الكثير من المفاهيم والقيم الحديثة وهم بذلك يقتربون من 
لغة إعلان حقوق الإنسان والمواطن لعامي 1789 و1948م» أكثر مما يقتربون من 
ذلك الجانب الديي للشخص البشري الذي يشكل جوهر الرسالة القرآنية 
وروحها" ومن الواضح بالنسبة محمد أركون أن حقوق الإنسان بالمفهوم الحديث 
تتناسب مع العقل النقدي» وليس مع العقل الديئ وعليه فإن المسلمين عليهم أن 
يفكروا حقوق الإنسان من خلال مقارنة الإسلام مع ما حصل ف أوربا بدءا من 
الثورة الفرنسية وحن اليوم. 

ومن خلال عرضنا لأشكال الأنسنة عند أركون وهي الأتسعة deed Vig Ql‏ 
a I‏ الأنتستة الفلشفية Gb ag SU aL,‏ القول of‏ أكون عيل إلى 
تفضيل الأنسنة الكونية عن cla ge‏ خاصة Oly‏ جوهر الأنسنة الكونية هو الرؤية 
الفلسفية العقلية للأشياء الى تتجاوز OLE!‏ الحقيقة للأنظمة الدينية» فالأنسنة 
الكونية في دلالتها القصوى هي "الفلسفة الي تتخطى الوحي وال تطمح إلى أن 
تحد في الإنسان وحده أو في الإنسانية التاريخية" مقياس كل شىءء» ستكون الإنسية 
فلسفة امحايثة بالتعارض مع فلسفة التعالي والمفارقة... إننا ايه إنسية في هذه 
الدلالة الحالية- فلسفة امحايثة في تعارض مع فلسفة التعالي والمفارقة فلسفة الإنسان 
والإنسانية في تعارض مع فلسفة الطبيعة وحدها ال تبتلع الإنسان أو فلسفة دينية 
عبر de & tlh LL‏ عا On‏ 

ولكن نعتقد أن نزعة الأنسنة الكونية الى ينادي ها أركون صعبة المنال 
والتحقيق مالم يتوجه النقد إلى الأنسنة ذاتماء أي إلى نقد مركزية الإنسان» 
ومراجعتها من جديد OY‏ المفارقة كما يقول على حرب تكمن ق "تعاملنا مع 
الإنسان ككائن مقدس» وسعينا دوما إلى الإعلاء من شأنه بصفته المثال والمقصد 
والغاية القصوى» فكانت الثمرة السيئة أو المدمرة هي هذه البربرية الى نعاني منها 
وال تفاحتنا من حيث لا نحتسب"*. 


)1( المرجع نفسه» ص 114 

(2) جان cu tye‏ الإنسية والهيغلية» ترجمةء فؤاد ابن أحمدء الفكر العربي المعاصرء مركز 
الإنماء القومي بيروت» باريسء العدد 117-116( 2001« ص 54 

(3) علي حرب. أزمة الحداثة الفائقةء الإصلاح» الإرهاب» الشراكةء المركز الثقافي العربي› 
بيروت المغرب» ط 1« ale‏ 2005» ص 248 
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وبمعين أحر ليست الأنسنة هي الخلاص المعول عليه لمواجهة كل ما يضر 
بالإإنسان» بل الحل هو نقد المركزية البشرية وتفكيكهاء والتحرر من الثقة المفرطة 
للإنسان بذاته لأنه "لما تحول مركز الكون من الله إلى الإنسان في بداية الوعي 
الأوروبي وبعد الإصلاح الديي وعصر النهضة أصبح الإنسان مقياسا لكل شيء 
pl poly» GLE 51 sl‏ 3 الصدر St ode ASU yb gd‏ عة الأنشسانية 
النسسبية» ليس الإنسان العام المطلق بل الإنسان الفردي المتغيرء الحقيقة وجهة نظرء 
إنسانية متغيرة. كان المذهب الإنساي حطوة إلى الأمام تم حاء الإنسان الفرد 
المستغيرء وليس الإنسان المطلق, عا هو إنسان خطوة إلى "AIL‏ ولذلك يدعو 
علي حرب إلى مراجعة الأنسنة» UY‏ تعبر عن نرحسية الإنسان ومر كزيته و"ذلك 
انها فا ale‏ و ضيه ا نة مما هي دفاع عن القيم الإنسانية» هو أن الإنسان 
أحق بالوحود وأعلى قيمة من بقية COLIN!‏ الأمر الذي يجعله يتعامل مع نفسه 
بوصفه مالك الملك الذي يتصرف في ملكه كما يشاء. هذه الفكرة هي أساس 
الدمار الذي تشهده الطبيعة والمسوغ الذي يعطى للإنسان الحرية في الاعتداء على 
cole 1S‏ امنا كما أن منز ع الاصطفاء هو أصل العداء في least‏ الإبمان 
واللاهوت القائمة على نبذ الأحر والانتقاص من قيمته و كرامته» بسبب التباين 
العقائدي أو الاحتلاف المذهبي والفقهي ON‏ أي أن الأنسنة الكونية الى تتعامل 
مع الإنسان على أنه مركز OS‏ وأن له قدس أقداسه. وأنه غاية في ذاته» وهو 
البداية والنهاية GE‏ الحقيقة والصواب. وتضر بالإنسان أكثر مما تحفظه و بحعله 
يتراحع إلى الخلف كما يقول حسن حنفي. 


(2) علي حربء أزمة الحداثة الفائقة» الإصلاح» الإرهابء الشراكةه ص 89 
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الفصل الثاني 
مفهوم التأويل 


1-المفهوم اللغوي: 

ترد مصطلحات التأويل واهرمينوطيقاء والفهم والشرح» والتفسير» والترجمة 
في Oil‏ الفلسفي التأويلي متداخلة حيناء متناقضة حينا آحر» ومتطابقة أحيانا 
اعد ie‏ وذلك بسبب التضمينات الدلالية الى يأحدها كل مصطلح., والاحتلاف 
بين الفلاسفة التأويليين في توظيف هذا المصطلح أو ذاك» وما يترتب عن الترجمة 
من لغة إلى أحرى من تشويش دلالي أو غموض والتباس يكتنف هذا المصطلح أو 
ais‏ 

فبالنسبة لاستعمال مصطلح Herméneutiquelab pve Al‏ بحد من يعترض 
على استخدام هذا المصطلح في اللغة العربية "فهو أقبح من ما ينطقه الناطق في اللغة 
العربية» وحن لا نقبل obs‏ الترجمة المحجينة الثقيلة ما دام العرب عرفوا هذا المفهوم 
وتعاملوا معه تحت مصطلح التأويز "". 

ومقابل ذلك هناك من يرى أن "استعمال صيغة هرمينوطيقا هو أقرب إلى 
روح الكلمة نفسها فهناك دوما كلمات أجنبية في عداد المتعذر ترجمته" 
"Intraduisible‏ 

ونعتقد أن هذا الاحتلاف يطرح إشكالية غياب تأصيل المفاهيم والمصطلحات 
في الثقافة العربية المعاصرة» والخطاب الفلسفي العربي بالتحديد» ولذلك تتعدد 
الترجمات للمفهوم الغربي الواحد, ما يجعل الرؤية غامضة والمفهوم قلق وغير 
مستقر. وذلك بسبب غياب الإلمام بالأطر المعرفية والتحولات التاريخية الى تحكم 


)1( عبد المالك مرتاضء التأويلية بين المقدس والمدنسء مجلة alle‏ الفكرء الكويت» مجلد 29( 
عدد 1ء عام 2000« ص 263 

(2) هانس جور ج غادايرء فلسفة التأويلء ترجمة محمد شوقي الزين» منشورات الاختلاف 
الجزائر» ص 29 
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نشأة المصطلح في فضائه المعرفي الخاص به. ولذلك ستتابع نشأة مفهوم الهرمينوطيقا 
في الثقافة الغربية» وظهور التأويل في الثقافة العربية لضبط مظاهر تطور المفهومين» 
of‏ المسألة" تتجاوز في زعمنا قضية المصطلح في ذاته إلى قضية أشمل وأعمق تتصل 
ببنية كل ثقافة ومتانة أنظمتها وأنساقها النظرية والمعرفية". 

أما فيما eh‏ الاشتقاق اللغوي لكلمة هرمينوطيقا فهناك من يذهب إلى أن 
الأصل الاشتقاقي هذه الكلمة يرحع إلى الفعل }53 HERMENEIN GU‏ الذي 
يتر go‏ عادة بالفعل يفسر وتشير الكلمة اليونانية HERMEINOS‏ إلى كاهنة معبد 
دلفي ...PRIEST‏ كما يشير الاسم هرمينيا15]81:0/12[1:14 إلى cost aly!‏ 
ON pat Bb‏ 

ويشير الأسم هرمس إلى "وظيفة محددة" هي ترحمة "ما يجاوز الفهم الإنساني 
إلى شكل أو صورة يمكن للعقل الإنسانى إدراكهاء مما يعن أن الصور المختلفة 
للكلمة تقترح عملية تحويل الشيء أو الموقف الخارج نطاق الفهم إلى محال 
(Gy,‏ 
الفهم : 

OY‏ كلمة هرمس 1118183485 في الميثولوجيا اليونانية تدل على الوسيط بين 
الآهة والبشر أي أن أصول pee dt‏ طيقا ترد "إلى ola gett‏ الي بذها ألاثنيون في 
العصر الكلاسيكي من أجل استخراج معن الملاحم الموميرية الي أصبحت لغتها 
تتمنع عد الفهم ال 

ويذهب غوسدروف حورج GEORGES GUSDROF‏ إلى أن Al‏ مینوطیقاء 
تعود إلى عشرات القرون Ll,‏ يداك يق الإسكندرية ثم استرجعت في par‏ النهضة 
والإصلاح. لكي تزدهر بعد ذلك 3 pas‏ الأنوار وعصر الرومانسية وهي 3 نظره 


)1( الحبيب بو عبد الله مفهوم الهرمينوطيقا الأصول الغربية والثقافة العربيةء الفكر العربي 
المعاصرء مركز الانماد القومي بيروت» باريسء العدد 6140 141« عام 2007« ص 110 

)2( صفاء عبد السلام علي جعفرء هرمينوطيقا (تفسير) الأصل في العمل الفني» دراسة في 
الانطولوجيا المعاصرة» منشأة المعارف» الإسكندرية؛ عام 62000 ص 23 

)3( المرجع نفسه» ص 24 

)4( عبد الكريم شرفيء من فلسفات التأويل إلى نظريات القراءة» دراسة تحليلية نقدية في 
النظريات الغربية الحديثة» الدار العربية للعلوم» منشورات الاختلاف» الجزائر ط 1« عام 
2007« ص 17 
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ذات أصول دينية محضة أملتها الحاحة إلى تأويل الكتاب المقدس (LAY)‏ الذي A‏ 
يعد فهمه لمباشر ممكناء ولذلك نحده يربط الانتشار الواسع الذي عرفته 
الهرمينوطيقا بازدهار البروتستانتية في عصر النهضة”'". 

ويشير هانس جور ج غادامير GADAMER‏ .0 .11 إلى أن الكلمة الإغريقية 
Hérméneutiké‏ "مشتقة من الكلمة Tekhné‏ الى تيل إلى "الفن" .معن الاستعمال 
التق OLY‏ ووسائل لغوية ومنطقية وتصويرية واستعارية ورمزية» والهدف من 
هذا الفن هو الكشف عن حقيقة شيء ا 

ونلاحظ أن كلمة هرمينوطيقا في اشتقاقها اللغوي القدعم لا تخرج عن Bs‏ 
الشرح والتفسير لما هو غامض ومبهم» أي شرح ما يجد العقل الإنساني صعوبة في 
فهمه سواء في الملاحم اليونانية القديمة» أو إعادة شرح النصوص الدينية مع بداية 
عصر النهضة والإصلاح الديي في القرن السادس عشر الميلادي. 

وق تاريخ الفلسفة اليونانية نحد أن أرسطو 8101510 قد عقد مبحثا في 
التأويل, وهو المبحث الثاني من OLS‏ الاورغانون بعنوان PERI HERMENIEAS‏ 
أي اق التأوريل. 

ويذهب الباحثون إلى أن أرسطو Oly ARISTO‏ لم يعرف مصطلح هرمينيا 
als Hermenias‏ قد اسان إلى دلالته 3 سياق كلامه» وهذا شكل صعوبة في تعريف 
مفهوم هرمينيا عند أرسطو "ولولا جهود الفيلسوف بول ريكور PAUL RICOEUR‏ 
لما استبان الأمر على الصورة المرحوة من الدقة والوضوح, AB‏ بين ريكور أن لفظة 
هرمينيا LIS‏ لم يستعملها أرسطو إلا في العنوان وأا لا تعن العلم الذي يبحث في 
دلالات العلامات والرموز وإنما هي الدلالة la‏ دلالة الاسم ودلالة الفعل ودلالة 
الجملة ودلالة الخطاب بصورة عامة. فالتأويل هو كل ما نرسله عن طريق الصوت 
وله معيئ. فهو وفق هذا السياق يرتبط بالقول فبمجرد التلفظ بالأسماء الي تعيّن US‏ 
الأشياء في الواقع وكذلك الأفعال تعد تأويلا"” ونحن إذ نسمي نؤول. 


18 نفسه» ص‎ ao pall (1) 

)2( محمد شوقي الزينء تأويلات وتفكيكات» فصول في الفكر الغربي المعاصرء المركز الثقافي 
gt pall‏ 6 بيروت»› المغرب 1« ale‏ 2002« ص 29 

)3( الحبيب بو عبد call‏ مفهوم الهرمينوطيقا الأصول الغربية والثقافة العربية» ص 112 
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ومن هذا التعريف الأرسطي للجملة ومكوناتها أمكن تحديد مفهوم التأويل 
عند أرسطو بأنه "أن تقول شيئا ما عن شيء آخخر هو gall‏ الكامل والقوي 
الكل ا | 

وني العصر الحديث ارتبط التأويل بإشكالية قراءة الكتابات المقدسة والنصوص 
الدينية ففي عصر الإصلاح Gull‏ بدأ يتبلور موقف الثورة على سلطة الكنيسة في 
cel a Ft Bole JL‏ ويدات الكنيسة tS aol‏ مرخ SUSE‏ 
الهرمينوطيقية من مثل "تثبيت الإبحيل المنقول شفويا بواسطة الكتابة» وتشكل 
بجحموعة الشرائع السماوية وقي OF‏ واحد تعريف العلاقة بين العهد القدتم والعهد 
الجديدء وصياغة العقائد الأولى .بمساعدة مفاهيم الفلسفة الإغريقية"“. 

ولقد كانت هذه المشكلات AI‏ مينوطيقية المتعلقة بفهم النص الديئ المسيحي 
المنطلق في ظهور ونشأة التأويلء OV‏ التأويل المعاصر تشكل في الحقيقة من اجتماع 
ثلاثة فنون في التأويل وهي: 

"فن تفسير ee‏ المقدسة» الى هي فرع أساسي CLS Los andl‏ 
الي تستهدف الكشف عن الحقيقة الربانية المغلفة في النصء وفن التأويل التشر يعي 
الذي يرمي إلى تطبيق المعن العام لمعيار مرن على dele ale‏ والفيللوحيا (فقه 
اللغة (Philologie‏ الى تفرض نفسها بوصفها Syl‏ علوم الإنسان المتحررة من 
تبعيتها الخالصة لعلم اللاهوت" ومعيئن ذلك أنه لا يمكن فصل نشأة الهرمينوطيقا 
عن ثلاثة أنواع من التأويل وهي: تأويل النصوص المقدسة, التأويل القانوي 
(التشريعي) وفقه اللغة أو الفيللوجيا. 

أماعين كلمة هرمينوطيقا فقد ظهرت - قي العصر الحديث - قي عنوان 
إحدى الكتب عند دائهاور سنة 61654 ومنذ ذلك الحين بدأ تمييز التأويل 
اللاهوي - الفيلولوحي عن التأويل القانون"“ وكان هدف هذا التمييز هو 
الرجوع إلى المصادر الأصلية والبدايات الأولى "قصد الحصول على فهم جديد 


112 Gansta 0 

(2) محمد المتقنء في مفهومي القراءة والتأويل» مجلة alle‏ الفكرء الكويت» العدد 02» سنة 
2004 ص 25. 

MICHEL BLAY, Dictionnaire des concepts philosophiques, OP.Cit, p 368. (3) 

)4( هانس جور ج غاداميرء فلسفة التأويل» ص 57 


88 


gal‏ الذي ظل محل تحريف وإفساد سببه الاعوجاجات والتشويهات 
والاستعمالات السيئة وغير الوجيهة» كما هو الحال بالنسبة be‏ مع سلطة 
in SI‏ والآداب القديمهة مع اللاتينية البربرية» وللقوانين الرومانية مع الأحكام 
القضائية الجهوية”'' وبالتالي فإن طموح التأويل اللاهوت هو الوصول إلى القصد 
الإ لمي في النص المقدس, وتحاوز ما ألحقته سلطة الكنيسة من تشويه للنص» أما 
التأويل الفيلولوحي فيهدف إلى الرحوع إلى طزاجة المععئ في الآداب القديمة 
والتخلي عن اللاتينية البربرية» أما التأويل القانون فيرنو إلى العودة إلى القوانين 
الرومانية بعد تخليصها ما ألحق بها من تشويهات. 

وهكذا نلاحظ أن هدف المرمينوطيقا هو تحاوز أزمة المعى الى gle‏ منها 
الإنسان» من خلال إقامة تأويل على أسس صحيحة» بالتركيز على تعدد القراءات 
بدل القراءة الواحدة. من أجل الوصول إلى coll‏ العميق والخفي بدل المع 
olan‏ 


2- التاويل في الفكر الغربي: 

اا ن بداية الاهتمام الفلسفى بالبحث اهرمينو طيقى في الفكر الغربي 
الحديث» فيمكن أن Ca‏ عند الكثير من الفلاسفة التأويليين منذ القرن الثامن عشر 
الميلادي» ومنهم: 
- شلايرماخر SCHLEIR MACHER‏ (1768- 1834): 

استطاعت الهرمينوطيقا مع شلاير ماخر أن تتحرر من تبعيتها لفقه اللغة 
ally‏ لو جيا) الخاصة باللصوص القدعة» ومن التفاسير الدينية (acta)‏ فمعه 3 نقل 
مصطلح المرمينوطيقا من محال التوظيف اللاهوت» ليكون علما أو فنا لعملية الفهم 
ذاقهاء أي أن AI‏ مينوطيقا معه أصبيحت علما يؤسس عمليات الفهم والتفسير. ودا 
شلاير ماخر من ظاهرة سوء الفهم "La mécompréhension”‏ أي أننا عرضة لسوء 
الفهم أكثر من كوننا نفهم بطريقة صحيحة» وسوء الفهم هذا يولد الحاحة إلى الفهم 
الصحيح, أي يولد الحاحة إلى ضرورة تأسيس "فن للتأويل" يعصمنا من الخطأ. 


)1( المرجع السابق» ص 59 
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إن عملية الفهم في حد LA‏ هي موضوع التأويل» وليس فقط تفسير 
النصوص وتحديد معناها أي أن شلاير ماخر يبهذا حرر "الهرمينوطيقا من تبعيتها 
للعلوم الأخرى الى تستخدمها لتفسير خطاباقها الخاصة» ويكون بذلك قد وصل ها 
إلى أن تكون علما LL‏ يؤسس عملية cg gall‏ أي أنه جعل منها نظرية عامة حول 
التأويل والفهم بعدما كانت جحرد تأويل للنصوص”". 

وفي سبيل بلوغ ذلك pc‏ شلايرماحر بين: التأويل اللغوي النحوي 
L’interprétation grammatical‏ والهدف 3 هذا التأو يل هو إدراك الخطاب من 
حلال معرفة طريقة استخدام الفكر للغة» أو نمط التفكير الخاص بلغة ماء OY‏ النص 
لااعكن فهمه وتأويله إلا من خلال علاقته باللغة» أي إدراك معن الخطاب 
بالاعتماد على اللغة» OY‏ النص هو عبارة عن وسيط لغوي ينقل فكر المؤلف إلى 
المتلقي» كما أن اللغة هي الجانب الموضوعي في النص وهي الى تجعل الفهم ASE‏ 

والتأو يل النفسي السك لوجي: psychologique‏ 101216101612102 والهدف 
منه إدراك التجربة الذاتية للمؤلف في كليتهاء وذلك عكس Lab give bt‏ التقليدية 
الي كانت تركز على النص دون المؤلف» فالنص ينتج عن التجربة الفردية والذاتية 
للمؤلف» وهي التجربة الدالة على النشاط الذهين» أي اعتبار النص نتاجا للنفس» 
من أجل التوافق مع باطن المؤلف solely‏ بناء العملية المنتجة للخطاب. 

أي أن التأويل يتطلب معرفة باللغة وبالفرد الذي يستعملهاء لأن الغرض من 
الفهم الكامل أي عندما ندركه في قمته هو فهم المؤلف أكثر ما قد فهم نفسه"“. 
- فلهالم دلتاي: WILHELM DILTHEY‏ )1911-1833( 

عمل دلتاي على منح الهرمينوطيقا دور الأبستمولوجيا العامة في علوم الفكر» 
فأصبحت معه aie‏ المنطق الحديد لعلوم الفكر مقابل علوم الطبيعة» فمنهج العلوم 
الطبيعية هو التفسير أما منهج علوم الفكر (أو العلوم الإنسانية) فهو الفهم أو 
التأويل» وذلك عكس النزعة الوضعية الى جمعت العلوم الطبيعية والعلوم 
الإنسانية على منهج ely‏ هو المنهج الاستقرائي التفسيري. 


(1) عبد الكريم شرفيء من فلسفات التأويل إلى نظريات القراءة» ص 26. 
SCHLEIR MACHER, Herméneutique, Paris, Cerf/1987, p 108. (2)‏ 
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فالفكر تعبير عن الفردية النفسية الي تميز كل إنسان ولا يمكن صياغته في 
قانون على شاكلة القانون الفيزيائي» وهو أي الفكر يعبر عن نفسه بواسطة الرموز 
والتأويل أو الفهم هو القدرة على تحاوز هذه الرموز والعلامات» ولذلك فالفهم هو 
هذا المسار الذي بفضله نكتشف باطنا بالاستناد إلى هذه الرموز. 


.)2002-1900( HANS GEORG GADAMER غادامير هانس جورج:‎ - 


لقد كان التأويل قبل غادامير يركز كثيرا على البعد النفسان» وهو البعد الذي 
المؤلف وبحربته الذاتية» وعليه التأويل من المنظور النفسى هو القدرة على إعادة gly‏ 
مقاصد المؤلف و بحربته الذاتية كما كانت. 

وعمل غادامير على 'ضرورة تخليص عملية الفهم من الطابع النفسي الذي 
les‏ به رومانطيقية دلتاي وشلايرماحر وضرورة فصل النص عن ذهنية المؤلف 
وروح العصر الذي ينتمي إليه ثم ضرورة تحويل الاهتمام إلى عملية الفهم في حد 
Bo aie 7 1 at‏ . اللأيوع 1 
ذاهاهء في حيثياقا الخفية Gy‏ بعدها التاريخي” ' أي انفتاح النص على الوجود 

فالنص عند غادامير يتجسد عن طريق الكتابة باعتبارها تثبيت للخطاب 
يستقل عن كل الحوانب النفسية الي يتولد عنهاء ويصبح حاملا لحقيقته (Ae gee gh‏ 
ولذلك المطلوب ليس التفتيش قي النص عن dle‏ المؤلف ومقاصده وأهدافه» Lely‏ 
العمل من أجل فهم ما يقوله النص في حد ذاته» أي الاهتمام .عقاصد النص وليس 

وين كمد غادامير على فكرة التطبيق› أي ede‏ المعى على وضعيتنا الراهنة) 
فالفهم لديه يتخذ دائما دلالة التطبيق» ففهم نص ما يعن تطبيقه على أنفسناء من 
خلال التفاعل بين أفق النص وأفق المؤول» أي أفق الماضي وأفق الحاضرء و"هكذا 
فإن الفهم أو التأويل لا يمكنه أن يستقل عن الأفق الراهن للمؤول ولا عن الأفق 
(i)‏ عبد الكريم شرفي.ء من فلسفات التأويل إلى نظريات القراءةء دراسة تحليلية نقدية في 
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to‏ م 

5 أن ols yell‏ الكيفية هو نتاج التفاعل بين تحربتنا الحاضرة و تحربة النص» 
وهكذا استطاع غادامير: "أن io) J‏ 3 أهدافه ومضامينه الدلالية والفكرية من 
المقاصد الأصلية للمؤلف» ومن العلاقة الضيقة الى تربطه بأفق متلقيه المعاصرين» 
ومهم ن العللاقة امحدودة والتارجخية الى تربطه بأفق المتلقين اللاحقين» وجعل الفهم 
سيرورة من الحو رار والتفاعل الخلاق والمستمر بين Gil‏ النص الماضي» والأفق الحاضر 
E‏ 


- بول ريكو: PAUL RICOEUR‏ (2005-1916). 
الهرمينوطيقا عند بول ريكو لا قتم بتفسير النصوص وفهمها فقطء بل تتعدى 
ذلك إلى محاولة فهم الذات لذاها بسبب العتامة الى تغلف وجودناء وذلك لا 
يتحقق إلا عن طريق التأويل "وهذا يعي ما أن لا أستطيع الإمساك By‏ في 
مباشرية شفافة» وبما أن التأمل ليس حدسا باطنيا للذات» فإنه يتعين علي باستمرار 
ا وون علس Gal pied‏ یی م جل ال Ses‏ لخر نين ا ذلك SY‏ 
الكو جيتو غير قابل للطعن CES‏ 0 قابل للتشكيك كمعرفة بالذات» وهذا 
Let‏ نقوم بالعود غير المباشر للذات عبر وسيط الرموز والعلامات» فالتأويل هو 
اشتغال الفهم ei‏ فك الرموزء ومن هنا je‏ ريكور بين الكلمتين: التفسير 
والتأويل» فالكلمة الأولى ya‏ "الجهد الذي نقوم به في إرحاع معن ظاهر وبحازي 
إلى معن باطن أو حقيقي» في حين الثانية: ذات حمولة فلسفية ما آما Gab‏ إلى 
الإمساك بالكائن من خلال تأويل تعبيرات جهده من أجل الوجود"“ وهكذا 
تصبح وساطة الرموز والعلامات ضرورة من أحل فهم الذات ABU‏ بل تصبح 

وسيطا بين الذات وذاقا. 


(1) المرجع السابقء ص 43. 

(2) المرجع نفسه» ص 49. 

)3( حسمن cones ca‏ لر ate Auk‏ ير كو Joc‏ شق اع (SI yo «pill‏ ری 
طاء ale‏ 1992« ص 13 

)4( المرجع السابقء ص 15 
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ولكن لا يجب أن شق بالرموز» أو pal‏ 6 ومن هنا منشأ صراع التأويلات 
عند ريكور أي يجب أن نتعامل مع الرمز "باعتباره حقيقة زائفة لا يجب الوثوق Us‏ 
بل يجب إزالتها وصولا إلى المعى المخفي وراءها. إن الرمز في هذه الحالة لا يشف 
عن معن بل يخفيه» ويطر ح بدلا منه معن زائفاء ومهمة التفسير هي إزالة المعى 
الزائف السطحى وصولا إلى المعئ الباطئن الصحيح”!' وهكذا فإن فهم رموز النص 
ليس غاية في ذاته» بل يتوسط علاقة الذات بذاتهاء كما أن تأويل النص لا يتم إلا 
بتأويل الذات المؤولة LI‏ حيث تفهم بشكل أكثر وضوحا أي هناك تكامل بين 
فهم النص وتأويله وفهم الذات وتأويلهاء فالذات هي نتاج عملية الفهم والتأويل. 
وهذا ما يفسر لنا لماذا نشعر أننا قد أصبحنا أشخاصا آخرين Wel Bo pet‏ وفهمنا 
لنص معينء وعليه فإن "الهرمينوطيقا ليست أسبقية الذاتية على النص» وأن فهم 
الذات لا بمكن أن يتم إلا تحاه النص وفي مواجهة النص» وهذا الأحير هو الذي 
يفي کر و oly‏ قات OA aE‏ ال OMS‏ 

ومن بين التحديات الي تواحه التأويلية عند ريكور يذكر البنيوية» BY‏ 
أصلها منهج علمي وتحولت إلى نظرية فلسفية تركز على البنية وتغفل المعئ أي Lal‏ 
والتأويلية ولكن "بشرط إعادة الأولى منها إلى حدودها الطبيعية» ذلك أن طريقة الفهم 
البنيوي لا تستطيع أن تتقدم حطوة واحدة دون درجة دنيا من الفهم التأويلي... كما 
لا تعقل حقيقي للمععئ دون قدر من فهم البنيات» وكذا المع تصبح البنيوية مر حلة 
aie ala pg oda‏ رو بورق اننا ليها "ايز زنك كا قي لخدف AN a gti‏ سوس 
"النتشوية" الى تحطم مفهوم الحقيقة وتلغي الشرط الوحودي للعلم وتسقط في الشك 
والعدميةء وكل ذلك & دي ا امتناع المعيى 4 as. Ane‏ التأويل أيقناء لأن بالنسبة 
لنيتشه لا توحد وقائع وإنما توحد فقط تأويلات» da"‏ عند نيتشه بأسرها تمثيلية 
"۴r‏ ولا وجود ILL‏ طبيعية للغة عارية من التمثيل ال 


) عبد الكريم الشرفيء من فلسفات التأويل إلى نظريات القراءة» ص 51 
Audi aa yall (2‏ ص 52 
) حسن بن حسنء النظرية التأويلية عند ريكور» ص 40 
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By‏ سبيل التأسيس للمنهج التأويلي يقترح بول ريكور مجموعة من المفاهيم 
والخطوات المنهجية ومن أهم هذه المفاهيم: مفهوم dle‏ النص. 
© مفهوم عام النص: Le monde du texte‏ ويتحدد مفهوم dle‏ النص عند 
ريكور من خلال "القطع مع البحث عن القصود والنيات المختفية حلف النص 
وأن نتجه نحو الأشياء الى يقوها Les choses du texte‏ ونحو العالم الذي يفتح 
cade‏ وبتعبير آخر فإن النص ينفتح على dle‏ أو عوالم متجددة للحياة ولا يخيل 
إلى قصود حفية. إن ضرب الوجود الذي ينتمي إليه العالم الذي يفتح عليه 
التأويلية المستم ة"“ 
فعالمالنص بهذا all‏ هو الاندماج في الافاق الى يفتحها لناء وتحقيق 
ال 
© مفهوم المسافة: "اتخاذ المسافة هذا ليس جرد إحراء خحارحي تقوم به الذات 
yl‏ كما أن" المسافة ليست عرد olen‏ زمين أو call 6 GE‏ بل غا 
تقوم داحل النص نفسه» وذلك بين لغة زمان ومكان محددين» أي بين لغة 
أن معاصر نص ما يخدع نفسه حين يتوهم أنه في موقع محظوظ من هذا النص 
بالنسية Sy gh‏ العصموز OMG‏ 
وهكذا نلاحظ of‏ شرط المسافة يحقق لنا قابلية النص للاستعادة التأويلية 
المتجددة ليس فقط لعاصر النص» اخ الذي كتنب القن ىق مان Kh,‏ لكل 
جمهور المتلقين عبر العصور. 
وفعل الكتابة الذي هو تثبيت مادي للخطاب» هو شرط لظاهرة اوا 
أعمق وهو استقلالية النص» وهذه الاستقلالية من عدة جوانب» فهى استقلالية تحاه 
قصد الكاتب» حيث يتحسرر النص من قصد المؤلف» وهى استقلالية ols‏ 


(2) المرجع السابق» ص 46 
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stool‏ الاحتماعية والثقافية التي حكمت إنتاج النص» وهي استقلالية تحاه 
المتلقي أي is lal‏ 

فما يقوله النص عند بول ريكور لا يتطابق بالضرورة مع ما يريد كاتبه قوله 
أي أن الأشياء الي يقوها النصء لا تخضع لقصود المؤلف, oY‏ عالم النص يفجر 
عالم كاتبه oi by‏ الكيفية فإن ريكور يتجاوز "التراث الرومانسي الذاتوي 
للهيرمينوطيقاء الذي كان منصبا على قدرة المخاطب أو القارئ قي الانتقال 
أو الترقي إلى الحياة النفسية للمخاطب أو المؤلف» ويتجاوز أيضا التراث 
gle yo gl‏ الذي يربط النص عر جعية واقعية هي الأحداث ال يصفها النص بعد 
تدوينها في حطابات" وبذل هذين الترائين الذواق والموضوعان» يركز ريكور 
على كينونة النصء أو عالم النص» وكيف أن تأويل النص يمكننا من اكتشاف 
جديد للذات. 

والأمر لا يتوقف عند شلايرماخرء ودلتاي» وغادامير» وبول ريكورء بل يتعداه 
إلى الكثير من الفلاسفة الذين اهتموا بالتأويل من زوايا مختلفة» فميراث التأويلية 
ميراث حصب وواسع» ولذلك نذكر أيضا امبرطو ايكو UMBERTO ECO‏ الذي 
ارتبط مشروعه اهرمينو طيقي بإنفتاح النص ولا فائية إمكاناته التأويلية» و حرصه 
على التأسيس للمنهج التأويلي من خلال وضع جملة من المعايير والقواعد الى تحكم 
عملية التأويل» فنجده بميز بين التأويلات المناسبة للنص والتأويلات غير المناسبة 
ويتحدث عن الفرق بين استعمال النص وتأويله. 

كمابيمكن أن نذكر ريتشارد RICHARD RORTY3)9)‏ الذي يقارب 
التأويل من منظور براغمان يركز فيه على فكرة التطبيق» واستعمال النص» فكل 
تأويل للنص هو استعمال له بكيفية معينة... ال 

وما نستخلصه من عرضنا الموجز لإسهامات الفلاسفة الهرمينوطقيين 
المعاصرين من شلاير ماخر إلى امبرتو اير كو» هو أن Al‏ مينوطيقا تساهم في التأكيد 
على ضرورة الكشف عن المشاركة الحاسمة للذات المؤولة في العملية التأو يليةء 
وعلى ضرورة أخدها بعين الاعتبار وتحليلها بدل إحفائها وطمسهاء وبدل تجاهل 
المؤول في علاقته بالنص» وإلغاء وجحوده لحساب النص وحقائقه AW‏ واللغوية» 


)1( محمد شوقي cy SH‏ تأويلات وتفكيكات» فصول في الفكر الغربي المعاصرء ص 77 
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Oa‏ ا اف oy ge‏ الحرمينو طقن أن tell ng‏ الكبين الذي a LE‏ هذه 
as LA‏ ماغل اة اللناضة ال 
فالنص لا يحمل حقيقة أو دلالة ما دون تدحل الذات الواعية» والمعن لا يتأسس 
معز ل عن تدحل الذات فهو مشروط .مشار كتها 

وتحدد نبيهة قارة ثلاثة مستويات لاستعمال مصطلح المرمينوطيقا: 

1- مستوى ميثودولوجي 

2- مستوى ايستمو لوجي 

ففي المستوى الميثودو لوجي ous‏ المرمينوطيقا "منهجا معينا أو بالأحرى Line‏ 
من امتاهم يستمد dodge‏ من المسناز joa‏ لتفسير النصوض الدينية» أو بضفة 
أرحب من الأشكال المختلفة لتأويل النصوص La Démarche Exégétique‏ وهذا 
المنهج يبدو مناسبا حين يكون الموضوع متمثلا في إبراز معن مفترض ولكنه غير 

Co فى‎ 

بعك عا ع ا 

مييق أن gs AI‏ ظيقا ف هذا المسعوى تشكل tet‏ المنهيجى للتاويل»أما في 
المستوى الثاني فإن لفظة "هرمينوطيقا يمكن استعمالها كذلك للدلالة على das‏ 
التفكير أو النظر العقلي المتعلق بالمناهج التأويلية والذي يهدف إلى تأسيسها 
وتبريرها وبالتالي إلى تحديد المبادئ العامة mall‏ لخ ىال كدف ال 
أي أن ابستومولوجيا التأويل تقوم على الدراسة النقدية لمختلف التأويلات وبيان 
حدودها. 

أما المستوى الغالث ففية تمثل "لفظة هرمينوطيقا نوعا معينا من الفلسفة حيث 
ا ف :نا oye Ubi Lay‏ نظرة ghey get gf ager gl dole‏ لل OO"‏ 

وهذه المستويات الثلاثة توضح مشروعية الممارسة التأويلية. 


)1( عبد الكريم الشرفيء من الفلسفات التأويل إلى نظريات القراءةء ص 85 

(2) نبيهة قارة الفلسفة والتأويل» دار الطليعة للطباعة والنشرء بيروتء. ط ple]‏ 1998 
ص 05. 

(3) المرجع السابقء ص 05. 

(4) المرجع نفسه» ص 05. 
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3- التأويل في الفكر العربي الإسلامي: 
1 - المعنى اللغوي 

جاء في OL‏ العرب لابن منظور تحت مادة التأويل: "أوّل الكلام وتأوله. 
5 9 وقدره» وأوّله وتأوّله» فسّره. المراد بالتأويل نقل ظاهر اللفظ عن وضعه 
الأصلي إلى ما يحتاج إلى دليل لولاه ما ترك ظاهر اللفظ. والتأوّل والتأويل تفسير 
الكلام الذي تختلف معانيه ولا يصح إلا ببيان غير لفظه"'. وحدده ابن رشد في 
كتابه "فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال" بأنه: "هو إخراج 
دلالة اللفظ من الدلالة الحقيقية إلى الدلالة الجازية» من غير أن يخل ذلك dole,‏ 
لسان العرب في التجوز من تسمية الشيء بشبيهه أو بسببه أو لاحقه أو مقارنه أو 
غير ذلك من الأشياء الى عددت قي تعريف أصناف الكلام ا 

ويجدد نصر حامد أبو زيد الدلالة اللغوية للتأويل في بعدين: افا الك الأول 
فإنه: "يتمثل في دلالة صيغة الفعل الثلاثي (ST)‏ ومشتقاته وفيها العودة والرحوع.. 
ومن هذه الدلالة نفهم أن التأويل هو إرجاع الشيء أو الظاهرة موضوع الدرس 
ال ele‏ الأول ااا ale yi‏ ها البعد الدلالي الثاني: للصيغة الثلاثية هو 
معن الوصول إلى الغاية» غاية الشيء بالرعاية والسياسة والإصلاح: وال ALL JL‏ 
إذا أصلحه وساسه والائتيال: الإصلاح والسياسة". 

ومن ثم فإن المع اللغوي للتأويل لا نخر ج عن العودة والرجوع والتدبير 
والإصلاح» أي أن التأويل "يبحث عما هو أول في الشيء؛ عما هو الأس 
OLE LM,‏ والتأويل في اللغة العربية ارتبط Sol‏ وبفكرة الرحوع إلى الأصلء لما 
شكله الأصل قي تقافتنا من سلطة, أي الأصل كمصدر للمعرفة. 


(1) ابن منظورء لسان العرب» الجزء الأولء دار إحياء التراث العربي» مؤسسة التاريخ العربيء 
لبنان» ط 03 ale‏ 1999. ص 264. 

(2) ابن رشد. فصل المقال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال» دراسة وتحقيق محمد 
عمارة» دار المعارف» مصرء. ط 62 ص 32. 

(3) نصر حامد أبو زيده نقد الخطاب الدينيء مكتبة مدبوليء القاهرة» ط 3« عام 1995» 
ص 140. 

(4) مطاع صفدي» إستراتيجية التسمية في نظام الأنظمة المعرفيةء مركز الإنماء القوميء 
cry‏ ط 1« ale‏ 61986 ص 225. 
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ومن بين الباحثين العرب المعاصرين الذين اهتموا بالتأويل نذكر إلى جانب 
محمد أركون) نصر حامد أبو زید» على حر ب ومطاع صفدي... ra‏ وهم opel‏ 
اطلعوا على ميراث الفلسفة التأويلية الغربية ومباحث السيميولوجيا والنقد 
ae |‏ وتعدد قراءاكم التأويلية بتعدد وانحتلااف مر حعیاهم» حاصة Ol‏ قيمة 
الممارسة التأويلية تنبع من الأسئلة الى تطرحها من مثل سؤال الحقيقة» وسؤال 
المعين» وسؤال الذات والتاريخ... الخ. 

ويي هذا GL‏ عن pl dole pei‏ زيد بيز بين Lie gue AI‏ والتفسير» 
dL‏ مينو lab‏ "مصطلح ed‏ بدأ استخدامه في دائرة الدراسات اللاهوتية. يشير إلى 
de‏ القواعد والمعايير الى يجب أن يتبعها المفسر لفهم النص الديئ (الكتاب 
(pt il‏ والهرمينوطيقا بهذا المعبى تختلف عن التفسير الذي يشير إليه المصطلح ' 
"Exegisis‏ على اعتبار أن هذا الأحير يشير إلى التفسير نفسه في تفاصيله التطبيقية» 
بينما يشير المصطلح الأول MY‏ نظرية مر 
SUL a”‏ "نو Cb ght oly “Cot JL nat‏ أما التفشير gs” yp UL‏ إلى 
الوصول إلى معن النص عن طريق تحميع الأدلة التاريخية واللغوية الى تساعد على 
فهم النص فهما موضوعياء أي كما يفهمه المعاصرون لنزول هذا النص من 
خلال المعطيات اللغوية الى يتضمنها النص وتفهمها الجماعة... أما التفسير 
بالتأويل غير موضوعي OY‏ المفسر لا يبدأ من الحقائق التاريخية والمعطيات اللغوية بل 
al Jl aad yc ay‏ غار of‏ ی اق ن ا 

أي أن التفسير الموضوعي هو الذي يستند إلى الحقائق اللغوية والتاريخية coll‏ 
حكمت ظهور النص أما التأويل فهو عبارة عن جهد عقلي من أجل تملك النص 
أبو زيد إلى القول Ob‏ مصطلح التأويل كان هو السائد والمستخدم دون حساسية 
)1( نصر حامد أبو زيدء إشكاليات القراءة وآليات التأويل» المركز الثقافي العربي» بيروت»› 

المغرب» ط 6« ale‏ 2001» ص 13 
(2) المرجع السابق» ص AS‏ 
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للدلالة على شرح وتفسير القرآن الكريم» في حين كان مصطلح التفسير أقل 
تداولاء لكن مصطلح التأويل بدأ يتراحع بالتدرج ويفقد دلالته المحايدة ويكتسب 
دال ست ولتي collec Glu‏ الط ر واي الا ablaze‏ ونا garb‏ 
عادة من صراع فكري وسياسيي" ويبرر ذلك Ob‏ كلمة تفسير لم ترد في القرآن 
كله إلا مرة واحدة بيدما وردت كلمة تأويل أكثر من عشر مرات» كما أن كلمة 
تفسير تعبين في الغالب معن الترجمة داحل النظام اللغوي نفسه» ولكن العلماء 
المسلمون ما عدا الشيعة والمتصوفة والمعتزلة درجوا على تفضيل مصطلح التفسير 
على مصطلح التأويل» وألحقوا دلالة "التحريف" بدلالة "التأويل" الأمر الذي جعل 
مصطلح التفسير يتقدم تدريجيا ليكون هو المصطلح Stu‏ علق del pS)‏ الو 

أما التأويلية في العصر الحديث حسب حامد أبو زيد: "هي جوهر ولب 
'نظرية المعرفة" في محاولتها وصف فعل القراءة - أي قراءة لأي ظاهرة تاريخية أو 
QA‏ أو gh Ale gh Qual‏ اقتصادية- بوصفها بناء معقدا من العلاقات الى 
تتضمن عناصر "الذات" و"الموضوع" و"السياق" و"نسق العلامات" و"الرسالة"» 
وهي عناصر تتفاعل مع بعضها تفاعلا يتسم بالتوتر الذي قد يفضي أحيانا إلى بروز 
بعضها على حساب البعض» دون أن يفضي إلى إخفائها إحفاء كاملا" . 

ويتفق نصر حامد أبو زيد مع محمد أركون في كون الممارسة التأويلية لم 
تعرف تطورا كبيرا في الثقافة العربية المعاصرة رغم الدعوة المتكررة منذ عدة عقود 
مضت إلى ضرورقا فهو عندما يتحدث عن التيارات التأويلية الكبرى» سواء منها 
الى Ses‏ على فعالية "الذاك" القارئة إلى do yo‏ زعم "موت "Ca hl‏ و"الوجود 
الوهمي للنص" لحساب "القارئ" أو "المؤول"» أو تلك الى تر كز على القراءة 
الموضوعية المحايدة» وتبالغ إلى حد الزعم بإمكانية الوصول إلى المعيى التاريخي 
والأصلي للنص يقول "من الصعب أن نرعم أن تطورا مثل هذا قد حدث ف 
مفاهيم "التأويل" و"التفسير" في تقافتنا الحديثة والمعاصرة". 


)1( نصر حامد أبو زيدء الخطاب والتأويل» المركز الثقافي العربي» بيروت» المغرب؛ ط 1 
عام 2000« ص 174. 

(2) المرجع نفسه» ص 175. 

(3) المرجع السابق» ص 177. 

177 نفسه» ص‎ aa pall )4( 
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وهو الأمر نفسه يذهب إليه أركون عندما يقول "إن علم التأويل كفن 
للتساؤل أو طرح الأسئلة والقيمة التثقيفية لصراع التأويلات فيما بينها لم يدحلا 
بعد إلى الساحة العربية - الإسلامية. إهما لم يدحلا ساحة البحث العلمي أو 
التعليم الجامعي اللهم إلا بعض الاستثناءات القليلة الخاصة ببعض الشخحصيات 
الجريئة ولكن Spotl‏ على التزام الحيطة والحذر المستمر ON‏ 

وإلى حانب نصر حامد أبو زيد نذكر إسهامات الباحث "علي حرب" الذي 
عرف بكتاباته التأويلية في الفكر العربي المعاصر ولعل من أهم كتبه في هذا JIA‏ 
كتابه "التأويل والحقيقة: قراءات تأويلية في الثقافة العربية". 

حيث يربط التأويل بالتعدد الاحتلاف فيقول "إن التأويل يع أن الحقيقة لم 
تقل مرة واحدة Oly‏ كل تأويل هو إعادة تأول» أو يعن كما في الحالة الإسلامية أن 
الوحي لم يقل فيه مرة واحدة» By‏ مطلق الأحوال» OB‏ التأويل ينبي على الفرق 
والتعدد ويفترض الاتساع في اللفظ وفيض المعئ» لذلك من غير الممكن أن تكون 
الحقيقة أحادية الجانب» أو يكون التأويل فاي"”. 

فالحقيقة من المنظور التأويلي لا بمكن القبض عليها فائيا فهي متحولة 
باستمرار» ومتعددة الجوانب والوحوه» وبالتالي فالتأويل هو إحالة من دلالة إلى 
انچر وإعادة بناء الفهم بالمعان السابقة والنص لا يمكن استنفاده فهو منتج poe‏ 
oy) pet el‏ أي لا Se‏ جحميده وحصره في قراءة واحدة» كما لا يمكن اكتشاف 
كل حقيقته ومكنوناته» وهذا ما يصدق على النصوص المقدسة والنصوص الإبداعية 
بشكل عام. وبالتالي فإن الجهد التأويلي حهد مستمر ومنفتح لا يمكن رسم حدوده 
واستباق فايته خاصة عندما يكون موضوع هذا الجهد هو اللغة. 

وعيز علي حرب بين التفسير والتفكيك والتأويل» ويوضح الاختلافات 
الموحودة بين هذه المصطلحات الثلاثة. فيعرف التفسير بأنه: "يرمي إلى الكشف 
عن مراد المؤلف ومعئ الخطاب وغالبا ما يستعمله السلفيون ودعاة التطابق مع 
الأصول في صراعاتمم حول ملكية الحقيقة ومشروعية الانتماءء وهو لا يقتصر على 
المذاهب والديانات بل يشمل أيضا أصحاب الإيديولوجيات الحديثة فالما ر كسيون 


)1( محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 261 
(2) علي Wye‏ التأويل و الحقيقةء قراءات تأويلية في الثقافة العربية» ص 17 
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يتعاملون مع نصوص ماركس نطق الشرح والتفسير وهذا يشكل التفسير 
إستراتيجية للمماهاة وامحافظة؛ لكن مأزقه أن الكلام المفسر لا يتطابق مع النص 
ad at‏ 

وبالتالي فإن التفسير يهمه قصد المؤلف أو نوايا الكاتب» وغرضه هو التطابق 
بين ما يفهمه القارئ المفسر وما قصد إليه المؤلف» كما أن التفسير يقوم على 
افقراض وجود معن محدد وثابت للنص» والمطلوب هو إظهار هذا المعى» وهو أي 
التفسير» أداة للمدفعين عن المع وحراس الحقيقة. 

أما التأويل فيعرفه على حرب بقوله: "هو صرف اللفظ إلى معن يحتمله. 
إنه انتهاك للنص وخروج بالدلالة» وهذا فهو يشكل إستراتيجية أهل الاختللاف 
والمغايرة» وبه يكون الابتداع والتجديد» أو الاستئناف وإعادة التأسيس» 
ومأزق التأويل أنه يوسع النص بصورة تحعل القارئ يقرأ فيه كل ما يريد أن 
ا 

وبمكن القول أن التأويل هو البحث عن معن محتمل من معان متعددة وعدم 
ربط النص ogee‏ واحد أو حقيقة واحدة» وهذا ما fat‏ النص يتحمل عدة معان أو 
قراءات» ومأزقه في نظر على حرب هو عدم التميز بين استعمال النص بلغة امبرتو 
ايكوء أي التأويل cl‏ والمغلوط للنصء وبين تأويله أي قراءة النص انطلاقا من 
cal‏ ومن خلال البحث عن الدلالات امحدودة الى ضمنها المؤلف نصه» والي 
تندر ج في فضاء lela]‏ النص. 

أما التفكيك فإنه "يقطع الصلة مع المؤلف ومراده» ومع coal!‏ واحتمالاته» به 
يجري التعامل مع الوقائع الخطابية وحدهاء لا بصفتها إشارات تدل أو علامات 
تنبئ بل بوصفها مواد يجري العمل عليها لإنتاج معرفة تتعلق بكيفية إنتاج المعرفة 
والمعئ» Lids‏ فإن التفكيك يتجاوز منطوق الخطاب إلى ما يسكت عنه ولا يقوله. 
إلى ما يستبعده ويتناساه» إنه نبش للأصول وتعرية للأسس وفضح للبداهات» من 
هنا يشكل التفكيك إستراتيجية الذين يريدون التحرر من سلطة النصوص وإمبريالية 
المعين أو ديكتاتورية الحقيقة» وكل الذين بمارسون علاقاقم هويتهم وانتمائهم 
)١1(‏ علي حرب الممنوع والممتنع» نقد الذات المفكرة» ص 21 
(2) المرجع السابقء ص 22 
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بطريقة مفتوحة توضع حارج أي تصنيف جاهز أو إطار جامد ومأزقه أو منطوقه 
فد يقوال لتا بأن«الخطاب لبس os Kandy fp glare‏ غه" . 

ومن ثمة فإن التفكيك عند علي حرب أعمق درجة من التأويل لأنه لا يهتم 
عنما gg‏ النصوض ‏ بقدر فنا YAY cae CS LS Cay‏ يوعد Clee‏ قول 
| شيء. فكل خطاب يضمر أشياء» ويظهر أشياءء أي أنه خاد ع مراوغ مخاتل» 
والمطلوب هو RSG‏ .معن BES‏ أدوات حداعه وآليات مراوغته. 

وبالتالي Ob‏ إستراتيجية علي حرب في قراءة النصوص» هي إستراتيجية بحمع 
بين نظرية التفسير ونظرية التأويل ونظرية التفكيك» Gy‏ ذلك يقول علي حرب: 
"قد a)‏ | أعلام الفكر فأعجب هم وأتماهى معهم بقدر ما يستحوذ علي كلامهم 
وقد أخحرج عليهم لكي أمارس GD‏ ومغايرق» yy‏ أتعدى ذلك لكي أقرأ في 
نصوصهم فخا و ga‏ ن وشک OO" ibd ae‏ أي أن هناك ثلاثة 
مستويات في التعامل مع النص» وكل مستوى يشكل Ley‏ معينا بدلالات 
ومضامين النص» Oy‏ كان كل مستوى يتضمن عوائقه. 

ا شوقي الزين فقد بدا من Joe‏ کتابه "تفكيكات وتأويللات» فصول 
في الفكر الغربي المعاصر" ملما بالاتحاهات الكبرى للتأويلية سواء من منظور 
yl"‏ قاتيمو" أو من منظور "غادامير" أو شلاير ماحر» أو بول ريكورء أو 
دوسارتو... الخ من التأويليين الغربيين. فنجده يحدد مفهوم التأويل بقوله: "التأويل 
في الحقيقة تأويلات (بالجمع) على سبيل التتابع (تأويل يؤول إلى تأويل) والتساوق 
(تأويل يضاهي تأويل) lly‏ تؤول إلى حالة عدمية gall‏ الذي يستحيل فيه القبض 
على المع أو الحديث يمنطق النعت» OY‏ الإشارة لا تقع سوى على واقع متقلب أو 
درف ل 

LS,‏ أركون في سياق مشروعه التأويلي للفكر العربي يز بين ما يسميه: 
الحالة التأويلية والدائرة التأويلية» حيث تشكل الحالة التأويلية مرحلة سابقة على 
الدائرة التأويلية cLe cercle herméneutique‏ والفرق بين الحالتين هو الفرق بين 
ast yall) 0‏ فن 


)2( المرجع السابق»ء ص 23 
)3( محمد شوقي الزين» تأويلات وتفكيكات» فصول في الفكر الغربي المعاصرء ص 19 
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المعرفة الدينية المطلقة الى تفضل الحقيقة الأرثوذكسية وبين حالة النقد الفلسفي 
للحقيقة الذي يعمل على أشكلة عملية إنتاج gah)‏ 

ففي الحالة التأويلية "نحد أن القارئ المؤمن بالنص الموحى يعتبر نفسه ذاتا 
مستقلة قادرة على تحديد gall‏ القانون الصحيح لكلام الله. إن الوعي الإسلامي 
مضطر OY‏ يعيش ال حالة التأويلية ge‏ فايتهاء أي حي الدحول ف الدائرة التأويلية 
حيث بحد الروح الموضوعية تمدف إلى تكوين معرفة مطابقة للواقع ولكنها ترتد 
حتما في الوقت ذاته إلى ذاتيتها من أجل تقطيع الواقع ورؤيته حسب الشروط 
الع امن ار Ny‏ الك 

فالحالة التأويلية هذا المع هي خاصية كل فكر يفتقد للأدوات المفهومية 
والمنهجية الفعالة القادرة على نقد المعرفة الدينية نتيجة ظروف تاريخية تكون الأطر 
الاحتماعية للمعرفة فيها لا تستجيب لإلحاح الروح الموضوعية والرؤية النقديةء أو 
بصيغة أحرى الحالة التأويلية هي الحالة الى يسبق فيها OLY!‏ الفهم ويسيجه. 
عكس الدائرة التأويلية الي تجمع بين الفهم والإبمان حيث يقول أركون: "نحن نعلم 
ol‏ الاعتقاد والفهم هما اللذان يشكلان جدلية الدائرة التأويلية» أي أن نفهم لكي 
نؤمن وأن نؤمن لكي نفهم في دال هذه الدائرة تنموضع كل فعاليات الرو "2 
أي هناك علاقة دائرية تصل الفهم والإبمان» وأن الفهم والإمان ضروريان لبعضهما 
yas‏ 

ويحدد أركون العلاقة بين الحالة التأويلية والدائرة التأويلية بقوله: "إن المرور أو 
الانتقال من الحالة التأويلية إلى الدائرة التأويلية يستدعي أولا وقبل كل شيء إضاءة 
المسألة الأنطولوحية. نلاحظ في الحالة الأولى - أي الحالة التأويلية - أن الروح 
المنغمسة ني أنطولوجيا تي متناول الجميع (كانت الأنطولوجيا في البداية مستقلة عن 
كل تنظير ثيولوحي أو فلسفي) تثق ad‏ كاملة بالقوانين المستنبطة من النصوص» 
لكن نلاحظ قي الحالة الثانية (حالة الدائرة التأويلية) أن التفحص الشكلى للمعان 
الناتجة عن العملية الأولى يؤدي إلى حذف كل مرمى يولوحي"”) فالدائرة 
)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 134. 


(2) محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 280. 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 34! 
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التأويلية أو الهرمينوطيقية هي صيغة أخرى للقول بلا محدودية التأويل وتعني حسب 
نصر حامد أبو زيد أنه "لكي نفهم العناصر الحزئية في النص» لابد - أولا - من 
فهم النص في كليته. وهذا الفهم للنص في كليته لابد أن ينيع من فهم العناصر 
الجزثية المكونة له ومعيئ ذلك - فيما يرى شلاير ماحر - أننا ندور في دائرة لا 
ناية لما هي ما يطلق عليه الدائرة الهرمينوطيقية" فعملية فهم النص ليست 
بالعملية السهلة» بل هي عملية معقدةء يبدأ المؤول فيها من أي نقطة شاء لكن عليه 
أن يكون قابلا OY‏ يعدل فهمه طبقا لما يسفر ae‏ دورانه في ججزئيات النص 
وتفاصيل معانيهء أي أنه "ليس هناك سبب يدعونا إلى افتراض أن الدائرة 
الهرمينوطيقية هى دائرة مفرغة. إن الدحول إلى الدائرة الهرمينوطيقية يحدوه أمل 
تكشق aaah)‏ 9 فضاء الاحتلاف الذي acd‏ فعاليات 5( OM‏ 

ويخلص التأويليون المعاصرون إلى أن هناك حاجة ماسة للتأويل» وتأويل 
النص الديئ خصوصاء والنصوص التأسيسية في التراث عموماء من خلال 
اققراح تقنيات في القراءة وأدوات في فهم النص» لكشف التوظيفات 
الإيديولوجية والوثوقية للنصوص المقدسة من طرف حراس الحقيقة» وإبراز 
الفرق بين التأويل والنصء والقراءة واللغة» فالتأويل مغاير للنص والقراءة مختلفة 
عن اللغة. "فالنص لا يتوقف عن كونه محلا لتوليد المعانى واستنباط الدلالاات» 
ولا محال لأحد أن يقبض على حقيقته ومآل ذلك أن الأصول والمراجع لا 
يستنفذها تفسير واحد أو شامل ولا يحكن par‏ معرفتها عن طريق واحد بعينه 
أو تقييد النظر إليها على مذهب مخصوص أو في اتحاه معين» فالنصوص الي هي 
موئل الفكر الحق يصعب إفراغه في نسق منطقي صارم» أو ضبط معانيهاء 
وحصر دلالتها". 

وعليه فإن التأويلية تبحث في أزمة gall‏ وتريد الوصول إلى معن المع 
خاصة ly‏ تقر أن المعيئى لا يكتمل» Oly‏ له عدة وجوه ومستويات» أي لا يمكن 
)1( نصر حامد أبو زيد» إشكاليات القراءة وآليات التأويل» ص 22. 
(2) ج. هيو سلقرمانء؛ نصيات بين الهرمينوطيقا و التفكيكيةء ترجمة» حسن ناظم وعلي حاكم 


صالح» المركز التقافي العربي» بيروت» المغرب» طاء alc‏ 2002« ص 48 
(3) علي حرب. التأويل والحقيقةء قراءات تأويلية في الثقافة Ag yell‏ ص 71. 
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القفبض عليه» فالمعئ متعدد ومختلف» وذلك ردا على كل إرادة تستهدف توحيد 
المع واستملاكه؛ فالمعن لم يعد يحمل أسدال الإطلاق والتعالي والقداسة. 
فالفكر الغربي يتجه قبل كل شيء إلى زحزحة الأصول ونقض التأسيس» 
فالثقافة الغربية المعاصرة تتجه نحو جعل التأصيل مستحيلاء فلا فائية التأويل يتضمن 
إرادة تفكيك gall‏ وتشتيته بدل تأسيسه وبنائه. وهذا ما fat‏ إمكانية التأويل 
النهائي للحقيقة عملية غير ASE‏ فالحقيقة هي جملة من التأويلات المستمرة. 
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الفصل الا لغ 
عوائق الأنسنة 


L’orthodoxie الأرثوذكسية:‎ -1 

إن الجذر اللغوي لكلمة الأرثوذكسية نحده في اللغة اليونانية حيث يتكون من: 
""ORTHOS'‏ ويعئ “droit”‏ أي "المستقيم" "DOXA":‏ وتعي الرأي "opinion"‏ 
oct Hoel‏ المستقيم "opinion droite"‏ 

وعندما يترحم إلى اللغة العربية في أغلب الحالات يتم نقلها حرفيا عن اللغة 
الفرنسية "012111010076128" أي أرثوذكسي .معن الرأي المستقيم أو الصحيح 
وهناك من يترجمها "الصراطية" كما فعل جمال شحيّد في ترجمته لكتاب المستشرق 
"رون هاليبر" "العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار في الغرب - الجهود 
الفلسفية عند dae‏ ار كرون" 

أما المع الاصطلاحي للأرثوذكسية فهي: "مجموع القضايا والمقترحات الي 
تؤخذ كحقائق وتستخدم كمرحعية للتمييز بين الآراء الصحيحة والمطابقة والآراء 
المح Nas‏ 

فالار Sy‏ كندية هي عثابة النواة العقائدية الصلبة والمغلقة على IS‏ لدين ما أو 
لايدولوجيا ما ولابماه سياسي ماء والي ترفض كل ما يقع خارجهاء وتعتبره 
انحراف عن الصواب» أو ضلال وزيغ. 

وترتبط الأرثوذكسية بالارثوبراكسية وهي السلوك المستقيم أو الصحيح " 
"ORTHOPRAXIE‏ وقثل الأرثوذكسية في قراءة محمد أركون للتراث الإسلامي 
ولنصوصه المقدسة lone‏ أساسيا وعائقا يجب تحاوزه من خلال انتهاك مسلمات 
العقل الأرئثوذ كسي» وتفكيك فرضياته وأشكلة بداهاته. 
Dictionnaire de sociologie, collection dictionnaire le ROBER, Seuil sous la (1)‏ 


direction de: ANDRE AKOUN et PIERRE ANSART 1999, p 379 
Ibid, p 379 (2) 
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OY‏ الأرثوذكسية أو الفهم الأرثوذكسي للفكر الإسلامي يعارض كل 
محاولات أنسنة التراث وفتحه على المختلف والمتعدد وجعله يقبل أكثر من قراءة. 

ا Pies Je oR Nady AN Si Gass‏ 
النصوص ومنها حديث الرسول - ص - والذي عرف في التراث العربي 
الإاسلامي باسم حديث الفرقة الناحية وهو الحديث الذي تستند إليه كل فرقة 
إسلامية عندما تعتبر نفسها هي المعنية بهذا الحديث. 

وبالتالي فهي على صواب والفرق الأحرى على cles‏ وهو الحديث الذي 
يقول: "إن بي إسرائيل افترقوا على إحدى وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة 
واققرقت على عيسى ابن مرم باثنتين وسبعين فرقة كلها تي النار إلا واحدة 
وستفترق هذه الأمة على ثلاثة وسبعين فرقة كلها في النار إلا واحدة. "قالوا: وما 
تلك الواحدة يا رسول اللّه؟ قال: الإسلام وجماعتهم من كان مثل ما أنا وما أنتم 

ومعئ هذا الحديث الشريف أن هناك dele‏ واحدة من المسلمين على حق» 
أي أن فهمها للدين وممارسته له صحيحة وما Kyo‏ حاطئع Je dey‏ وهذه 
الجماعة حسب أركون هي "الجماعة الأرثوذكسية". 

وانطلاقا من هذا الحديث النبوي الذي يمثل النص التأسيسي الثاني للاسلام 
بعد os) ol all‏ يحدد OS I‏ المسلمات المشكلة AS d 9s WW‏ وهي 
مثابة الأسس النظرية الى تشكل البنية المفهومية والنظرية الأرثوذكسية وهي كما 
يلي : 
[. "إن انقسامات البشر لا مرد عنها فبعد أن وضعوا ثلاث مرات على التوالي 

أمام الرسالة الإلهية كان فريق واحد منهم فقط هو القادر على تلقي الرسالة 

والإإخلاض لها MULE‏ 

ومعين هذا أن الأرثوذكسية وفق هذا التصور لا ترتبط بفرقة واحدة من جموع 

الفرق الأحرى داحل دين واحد Ky‏ توحد فرقة واحدة على صواب بالنسبة 

لكل الأديان الأحرى وهي طبعا اليهودية والمسيحية والإسلام, وهي الفرقة 

الى تلقت الرسالة Ady!‏ بإخلاص تام. 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 25 
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to 


"الحفيقة المطلقة واحدة لا تتجرأء تماما كالرسالة الإلهية نفسها وكالجماعة 
الواحدة الب تتكفل با وبنشرها. by‏ السبب لا يمكن أن يوحد إلا دين 
حقيقى Sree deny ely‏ :والحدة pad (Joly Dg)‏ عن هذا انين OM‏ 
وهذا هو جوهر الأرثوذكسية حسب أركون فالحقيقة واحدة مثلها مثل 
الرسالة الإلهية فهي واحدة بالرغم من بحليها عدة مرات» والجماعة الى تتكفل 
Lat Us‏ واحدة. 
3. "أصحاب النبي (من مثلي وأمثالكم) هم الحيل الأول من مجموعة روحية 
الي تعيد إنتاج نفسها في إطار الاحترام الصارم للتراث المتلقى» ويترتب على 
ذلك أن الأجيال المتعاقبة هي معاصرة لبعضها البعض في منظور الخلاص الذي 
ON ay | yey‏ 
ونلاحظ من خلال هذا المبدأ أن الأرثوذكسية لا تعير gol‏ اهتمام للتاريخ» 
re‏ دور التاريخ في تعديل الفهم. وتشكيل معن جديد. 
وهذه المبادئ تؤكد أنه لا يوجد إلا إسلام واحدء كما لا يوحد إلا فهم صحيح 
واحد هذا الدين» وهذا يتعارض مع تاريخية الإسلام حسب أركون OF‏ الإسلام 
هو ذو منشأ تارجخي» وعلى الرغم من حاصية التعالي فإنه لا يستطيع نخطي التاريخ. 
فالنصوص المقدسة هي نصوص aad‏ بين التأسيس والتعالي والتاريخية. لأن 
الواقع التاريخي يناقض الزعم الأرثوذكسي فتعدد الفرق. والمذاهب دليل على تعدد 
الفهم واحتلاف مستويات التأويل وده wedi eal gal‏ يك کن أن لذ کر ف 
الإسلام, السنة والشيعة والخوارج Oly‏ كل فرقة تنقسم بدورها إلى مذاهب فقهية 
و دينية.. 
ويحدد أركون الشروط السيميائية أو المعنوية للأرثوذك مية كما يلي: 
أوجود حقل معنوي (SEmantique)‏ منسجم وثابت» يتحرك فيه بدون أي 
حلاف كل الناقلين والمستقبلين للوديعة الأولية gh)‏ الرسالة الأولية) وكل 
توليداتهاء الذين يعيدون تحيينها باستمرار". 


| 


)1( المرجع السابق» ص 25 

MOHAMMED ARKOUN, Penser islam aujourd’hui, ENEL, LAPHOMIC, (2) 
ALGER, 1993, p 12 

Ibid, p13 (3) 
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) 
) 
) 


ast” .‏ على الأحادية المعنوية (أحادية المعى) للنصوص» "الموضوعية 


الصحيحة" المنقولة والموضحة والمشروحة بشكل مطابق وصحيح من قبل 
التفاسير الين.وضلتنا عبر SON Sit‏ 

ويفيد ذلك أن هناك حقلا دلاليا ثابتا لا Cae‏ ودلالات هذا الحقل المعنوي 
يستطيع المؤمنون int dole}‏ وتمثلها عبر التاريخ, وهذه الدلالات هي واحدة» 
edt doles!"‏ أذ إعادة التنشيط المستمر إلى مالا اية للتراث الناتج عن 
النصوص الموضوعية يتم داحل السياقات (البيئات) التارخخية والاجحتماعية المتغيرة 
جدا دون أن تتأثر هذه النصوص بذلك. المقصود دون أن تؤثر هذه led!‏ 
والسياقات المختلفة بدورها على النصوص. إن التراث (أو السنة) يكوّن كل 
مؤمن (أو يصوغ تركيبته الذهنية) ويحدد ope‏ (أو من حلاله) الكلية التاريخية 
امحتازة عقابة أا الممر اللتوضل إلى الخلاض OMe AW Nh Sosy VI‏ 

أي أن الأرثوذكسية لا تعترف بجدلية النص التاريخ» حينما تجعل النص يصوغ 
الواقع والتاريخ قي الوقت الذي لا يتأثر فيه النص بالواقع التاريخ» BY‏ ترفض 
دور المتلقى قي توليد الدلالات الجديدة للنص. 

"كل عبارة أو وحدة نصية من وحدات التراث (ENONCE)‏ مرتبط بسلوك 
أو تصرف تموذج مثالي كان الله قد أمر به أو قام به النبي lol‏ فترة التبشير 
بالرسالة. من هنا ct‏ أهمية السيرة النبوية. ففي سلوك النبي هناك تطابق تام 
بين الكلام ومراجعة المحسوسة أو بين الكلام والفعل المباشر» كما أن هناك 
أيضا تطابق مباشر بين كل dla‏ (أو عبارة نصية) تلفظ ها النبي وبين 
القصرف أو العمل الذي يقوم به أو يعيد إنتاحه كل مؤمن بغض النظر عن 
المكان والزماك SA‏ يعوا د OM a‏ 

أي SSS YI of‏ ”هنا يل إلى Ag S ty oY‏ فبالإضافة إلى gall‏ الصحيح 
والثابت الذي يخترق التاريخ والحقب دون أن يفقد أي جزء منه» هناك أيضا 


26 محمد أركونء الفكر الإسلاميء قراءة علميةء ص‎ )١ 
26 المرجع نفسه» ص‎ (2 
26 ص‎ Audi aa pall (3 
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السلوك الصحيح والمستقيم الذي يعيد إنتاجه المؤمن على نموذج سلوك النبي 
(ص) - أي أن السسيرة النسبوية وتتضمنه من أفعال وأقوال قام ها الرسول 
(ص) - ضرورية للخلاص. 

5. "ليس هناك أي محال للشك فيما بخص صحة الحكايات sh‏ القصص والأخبار) 
الت تنقل الوديعة الأولية وتنيح إعادة تنشيطها وتجسيدها داحل التراث الحي. أما 
الصحابة فهم يتمتعون (على شاكلة حواربي المسيح) بجاذبية شخصية خاصة 
تحعلهم cls.‏ عن كل ضلال أو انحراف فيما يخص الحافظة على الر سالة". 

هذه الأسس لا يمكن بالنسبة محمد أركون أنسنة التراث وتقديم قراءة معاصرة 
في النصوص المقدسة إذا لم تتم عملية انتهاكها وإبراز قافتهاء GY‏ بالنسبة للعلوم 
الإنسانية والاحتماعية الحدينة لا يمكن أن نتكلم عن أحادية المعيى فإن كانت 
"أحادية المعيئن هي خداع على المستوى Ball‏ فإن مآها الاستبداد السياسي 
والاضطهاد الديي والإرهاب العقائدي والفكري كما يشهد على ذلك تاريخ 
الأديان والأيديولوجيات قديما وحديثاء وكما يقرأ النصوص أهل العقائد والمذاهب 
والباحثون عن الأصول» من النص الديي الإنحيلي أو القرآني حى النص 

الماركسي... فالكليانية هي الوجه الآخر لأحادية OM gall‏ 

يضاف إلى هذا فعلم العلامات الحديث (السيمياء) يعيد النظر بشكل حذري 
في التصور الكلاسيكي للعلاقة بين الدال والمدلول» أو بين الكلام والفهم أو بين 

اللغة والفكر. 
أما منشاً الأرئوذكسية عند محمد أركون» والى يعيشها المؤمنون على LI‏ 

الممارسة الحقة المطابقة للعلم GAN‏ المنصوص عليه من قبل الله "ليست في الواقع إلا 

عسبارة عن مجموع القرارات الي أتخدت بالصدفة وعلى هوى الظروف والأوضاع 
من قبل الفقهاء ثم سجلت في نصوص مقدسة على هيئة صياغات لغوية كأجمع 

أهل القبلة أو أجمع المسلمون رفي الواقع أا مقدسة من قبل الزمن)©. 

)1( المرجع نفسه» ص 26 

(2) علي حربء نقد الحقيقةء المركز الثقافي العربيء بيروتء الدار البيضاءء ط 2« عام 1995» 
ص 27 


)3( محمد أركونء من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلاميء ترجمة هاشم صالحء دار الساقيء 
بيروتء cai‏ 2« عام 61993 ص 79 
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oY‏ الإجماع الذي هو جوهر الارن ك دائماء من وجهة نظر النقد 
التاريخي علا اک هو ناتج عن صيرورة اجتماعية وثقافية» وعن حملة المناقشات 
والصراعات والتحضيرات الى أدت إلى انتقاء بعض العناصر وحذف بعضها الآخر 
تحت ضغط الاكراهات الأيديولوجية والضغوط السياسية والأنظمة المعرفية الى لم 
تدرس نذا Sey ON a‏ . دقيق سد 

وهي نفس الفكرة يطرحها عزيز العظمة عندما يقول: "ما عضد الإجماع إلا 
عضد سلطان وما الإجماع إلا ممارسة سلطانية قي ميدان المعرفة وإطلالة سلطانية 

A). ee 

أما ف العضر الحذيث Ob‏ الأرثوذكسية ظلت مسيطرة منذ أن استقرت 
المذاهب الفقهية الأساسية وما عدا الفاصل الليبرالي الذي امتد من 1850 حي 
0 وهو الفاصل الذي زعزع الأرثوذكسية حسب أركونء Bb‏ عادت لتظهر 
من جديد ف العالم العربي الإسلامي منذ النصف الثاني من القرن العشرين نحت 
تأثير عدة أسباب يوجزها أركون في: الصراع ضد الاستعمار أو أيديولوجيا 
الكفاح» وضغط إسرائيل» إستر اتيجية الغرب للهيمنة» والترايد السكان وظهور 
الأنظمة القسرية القومية» ودبماغوجية التعريب» والقطيعة الجذرية مع التراث 
العقلان الإنسى المنفتح . 


2- السياج الدو غمائي La clöture dogmatique‏ 
في الحقيقة لا Se‏ الفصل بين الأرثوذكسية والعقلية الدوغمائية لان العقلية 
الدرغماتة هى aT SI ogee‏ فكل آرئوة كسية هى بالا ساس 92 ABLE‏ 
فحنا المصطلح "دوغمائية "10061141151417" able‏ في العربية العقائدية 
والوتوقية ومن as‏ فإن الدوغمائية هي العقائدية وهي من بين المصطلحات الى 
دحلت العربية وقد قام هاشم صالح بوضع مقدمة لكتاب أركون "الفكر 
الإسلامى - قراءة علمية - بعنوان: بين الأرثوذكسية والعقلية الدوغمائية حيث 


ص 96 


112 


f EEE 8 : ۱‏ 1 7 
رجع إلى الباحث ر وكيش ميلتون" "MILTON ROKEACH‏ لضبط خصائص 
العقلية الدوغمائية حيث انطلق من مفهوم الصرامة العقلية "La rigidité mentale"‏ 
ليصل إلى تحديد الدوغمائية فالصرامة العقلية عنده: "هي عدم قدرة الشخص على 
تغيير حهازه الفكري أو العقلى عندما تتطلب الشروط الموضوعية ذلك» وعدم 
القدرة على إعادة ترتيب أو ت ركيب حقل ما تتواجد فيه عدة حلول لمشكلة واحدة 
ودلخلثة مدقف حل هذه المشكلة بفاعلية ار وهذا يعون أن الدوغمائية تسد 
بالسووخ المغلقة بغض النظر عن المضامين سواء كانت إيديولوجية أو دينية أو 
طبقية... الخ وترتكز العقلية الدوغمائية على ثنائية ضدية حادة هي نظام من الإبمان 
والعقائد ونظام من اللايمان واللاعقائد ويتحدد نظام الإعان واللالعان ANE‏ 

حددات وخصائص هى:" 
| إنه عبارة je‏ اتشكيلة معرفية مغلقة قليلا أو كثيرا ومشكلة من العقائد 
واللاعقائد (أو القناعات واللاقناعات) الخاصة بالواقع. 
المخصوصية الخاصة والأهمية المطلقة). 
3. إنه يولد سلسة من أشكال التسامح واللاتسامح تجاه الآحر ON‏ 
وتكون الدوغمائية ا قوه وصلابة كلما استطاعت أن تعمق E> VI‏ 
والتناقض بين نظام الإبمان ونظام اللاإعان أي كلما استطاعت أن تضع بينهما 
حطوطا قاره تفصلهما عن بعضهما البعض من JS‏ التتصيص على الخلافات 
والتناقضات الموجودة والتأكيد [SQ‏ يقين أنه لا Ste‏ للحلط بينهما وإظهار كل 
Oley!‏ ويذكر أركون أربعة أساليب لتحقيق هذا الفصل وهي: 
1. التشديد التكتيكى على أهمية الخلافات الموحودة بين نظام OLCY!‏ والعقائد/و نظام 
اللاابمان واللاعقائد. 
. التأكيد يإستمرار على عدم صحة المحاحة الى تخلط بينهما. 
3. إنكار ثم احتقار الوقائع الي قد تظهر تناقض هذه العقائد LLY‏ 


to 


)1( محمد أركون» الفكر الإسلاميء. قراءة علمية» ص 05 
(2) المرجع نفسه» ص 06 
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4. المقدرة على قبول تعايش التناقضات داخل نظام الإبعانات والعقائد بدون 

اشا د 

والبنية المعرفية الدوغمائية تكون صلبة وقوية إذا استطاعت أن تحذر الخلافات 
وتحفر الحوة العميقة بين نظام الإبمان واللاليمان وهناك ثلاثة طرق لتحقيق ذلك هي: 
1. الرفض المستمر والدائم لكل محاولة توفيق أو مصالحة بين النظامين المذكورين. 
2. اليقين الدائم والمتزايد بأننا وحدنا نمتلك المعرفة الحقيقية. 
3. اليقين المرافق بخطأ نظام اللإبمانات أو اللاعقائد المذكور©) 

كما أن gh ASS UH At‏ العقلية الدوغمائية عنده لا تميرٌ بين العقائد الي 
ترفضها وتعتبرها خاطئة» كما أن العقلية الدوغمائية تلجأ دائما إلى تأويل ما هو 
مناقض لأسسها go‏ يبدو مطابقا لمبادئها الأساسية» فتعقلن غير العقلاني. 

ويضيف أركون إلى هذه المخصائص خاصية أخحرى مفادها أن العقلية 
الدوغمائية تكون صلبة أكثر "كلما كان منظورها الزمئ موحها بشدة نحو نقطة 
بؤرية: أي أن الحاضر محتقر باستمرار لصالح المبالغة بشأن الماضي(مفهوم العصر 
الذهبي) أو المستقبل (اليوطوبيا- لحظة المستقبل البعيد الذي تتحقق فيه الأحلام 
الوردية)©. 

ويظهر توظيف محمد أركون للدوغمائية في كتاباته بشكل واضح فهو عندما 
ous‏ مفهوم الدين يعود إل توظيف هذا المفهوم فيقول: "في الواقع أن جميع الأديان 
تقدم نفسها على أساس LAT‏ أنظمة من الاعتقاد واللااعتقاد: أي أنظمة تشتمل على 
de pot‏ من المعتقدات الأساسية التسليمية وتنفي ما عداها. والأنظمة الدينية تشتغل 
أو تمارس فعلها على هيئة الحقائق الى لا يمكن تحاوزهاء كما وتقدم نفسها على 
هيئة نواميس معيارية للسلوك ورؤية محددة للوقائع» وأحوبة عملية لحل المشاكل 
الى تعرض في الحياة. وكل هذه المعتقدات تفرض نفسها على جميع البشر بشكل 
LAY colo‏ مضناعة و den gl LG‏ أن ott LS OA‏ یل 
تقريبا نفس التعريف الذي أورده ر وكيش ميلتون عندما يحدد الدوغمائية BG‏ 


) المرجع نفسه. ص 06 
) المرجع نفسه» ص 06 
3) المرجع نفسه» ص 07 
) محمد أركون» نزعة الأنسنة في الفكر العربي» ص 17 
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"تنظيم معرفي مغلق قليلا أو كثيرا من الاعتقادات واللاعتقادات المتعلقة بالوقائع» 
إها متمركزة حول ad‏ مر كزية للاعتقادات» ذات مفعول مطلق» وهي تولد 
سلسلة من النماذج للتسامح واللاتسامح فيما يخص الآحر OM‏ 

ويعتقد أركون أن الدوغمائية هذا Goal‏ ما زالت تحول دون فتح الأضابير 
التاريخية وتحديد الفكر بشكل جذري SAIS‏ العربي الإسلامي لأنها تشكل gals,‏ 
ومسلماتا القطعية حاجزا يحجب رؤية الأشياء كما وقعت فعلا وهذا الحاحز هو الذي 
يسميه "السياج الدوغمائي”" "cléture dogmatique‏ ويحدده بأنه fost!‏ العقائد الدينية 
والتصورات والمسلمات والموضوعات الي تتيح لنظام من العقائد واللاعقائد أن يشتغل 
sls‏ عن كل تدخل نقدي سواء من الداحل أو الخارج فالمؤمنون المنغلقون داخل 
السياج الدوغمائي يتبعون إستراتيجية معينة ندعوها إستراتيجية الرفض. وهي تستخدم 
ترسانة كاملة من الإكراهات Ob sly‏ الاستدلالية والشكلانية الي تتيح الحافظة على 
الإعان أو ante‏ وتعبكته إذا لزم ONY‏ السياج الدوغمائي هذا all‏ هو تلك المساحة 
من القناعات واليقينيات المغلقة ال لا يمكن الخروج منها. وال ترتبط بأرثوذكسية 
دينية ومذهبية وإيديولوجية معينة. وتشكل معارضة صريحة لكل محاولة للاستكشاف 
والتحري وإعمال الروح النقدية» ويرى محمد أركون أن المجتمعات العربية والإسلامية 
راحت تنكفئ على ذاقها داحل السياج الدوغمائي المغلق وقد ازداد هذا السياج قوة 
وتوسعا لعدة أسباب حيث يحددها أركون ف: cal‏ السلطة السياسية» الجنس» وقي هذا 
يقول: "إن تقوية السياج الدوغمائي المغلق وازدياد توسعه وانتشاره في امجتمعات 
الإسلامية المعاصرة لا يمكن تفسيره إلا من خلال بقاء وصمود ثلاث قوى مشكلة 
لنظام العمل التاريخي هذه المجتمعات بالذات. قصدت: الله السلطة السياسية» 
PM‏ هذه القضايا الثلاث: الله» السلطةء الجنسء قد تم تحديدها بشكل مقدس 
في الوحي ووحدهم العلماء من رجال الدين يستطيعون CAE‏ معرفة بكل قضية. أما 
فيما يخص السلطة "انتهى العلماء من رجال الدين إلى تكرار مبدأين يغلبان دولة الأمر 
الواقع على دولة الحق والقانون وهما: 
(1) محمد أركون» الفكر الإسلاميء قراءة علمية» ص 125 


(3) محمد أركونء الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد» ص 08 
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1. إن طاعة المحلوق الي تؤدي إلى معصية الخالق مرفوضة أو بحسب التعبير 
الإسلامي الكلاسيكي: "لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق". 

2. طاعة حاكم جائر خير من فتنة داخل الأمة. لقد أتاحا هذان المبدآن المتناقضان 
لرجال الدين العلماء» أن يحافظوا من جهة على فكرة الوجود المثالي لسيادة 
elle‏ أو مشووعية an le le‏ كلا اخ glad)‏ الذي أزادة الله" كما Leth‏ 
لمهم من جهة cs ol‏ أن يحافظوا على النظام السياسي القائم حن ولو كان 
جائرا من أحل تحنب وقوع الشر المطلق: "أي الفتنة أو الحرب الأهلية داحل 
Oa‏ 
وهكذا فإن السلطة السياسة تحد مبررها في الدين ويصبح الخضو ع للبشر 

يستمد مشروعيته من الخضوع لله. أما بالنسبة للجنس فإن "ضبط الجنس والحياة 

الجنسية عن طريق المحرمات العديدة الى تحيط بالمرأة» ثم إحضاع المرأة إلى مكانة 
أدن وإبقائها فيهاء تم الامتيازات والسلطات الموكلة للرحل من قبل القانون الدييء 
كل ذلك يتيح تكرار السياج الدوغمائي المغلق وإعادة إتتاجه عن طريق الطاعة 
المباشرة الي يقدمها الابن للأب» أو البنت للأخ أو للأبء أو المرأة للزوج» أو 
الصغير للكبير... الخ. وأما حارج العائلة فنجد أن المؤمن يخضع للعالم (رحال 
الدين» المريد يخضع للشيخ (شيخ الزاوية الدينية) وكلهم يخضعون للأمير" وهكذا 
بالنسبة لأركون فإن المجتمع يتألف من المهيمنين والمهيمن عليهم وتلك اهيمنة 
تستمد عن طريق استبطان الرعية للنواميس المقدسة بواسطة القانون الدييٰ الذي 
فلوو قبل label‏ 

والمهم بالنسبة محمد أركون ليس الكشف عن الشروط الى تتحكم في إنتاج 
السياج الدوغمائي المغلق وتعيد إنتاحه بشكل مستمر ولكن كيف يمكن الخروج 
منه ووضع استراتجيات لعمل تاريخي جديد. وبصدد البحث في إمكانية الخروج من 
هذا السياج ge‏ > ار كرون ال اللبحظة الأورومية المسيحية coll‏ استطاعت أن تفكك 
السياج الدوغمائي عن طريق العلمنة التدريجية للمجتمع وصعود الحداثة العقلية 

والثقافية» وذلك نتيجة للدور الرائد الذي لعبته A jh gory gall‏ التجارية ثم NN‏ أسمالية» 


09 نفسه» ص‎ aa pall (1) 
09 نفسه» ص‎ aa pall (2) 
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ولكن بالنسبة للعالم العربي والإسلامي فإنه لا توحد لحد OW‏ الطبقة الاجتماعية 
القادرة على لعب الدور التاريخي المشابه للدور الذي لعبته البورجوازية في الغرب 
كما أن طبقة المثقفين الليبراليين لم تستطع أن تفتح ثغرة في السياج الدوغمائي 
الغلق عن طريق فرض بديل حديد جوهره ثقافة دنيوية فعالة قابلة للتمثل 
والاستخدام من قبل القوى الحية والفعالة في المجتمع لأن" هؤلاء المثقفين كانوا من 
الناحية السوسيولوجية قليلي العدد حداء وذلك بالقياس إلى حجم المهمة التاريخية 
المطلوبة منهم فما كان بإمكافم أن يرتكزوا على قاعدة اجتماعية أو فئات 
احتماعية واسعة با فيه الكفاية ونافدة Le‏ فيه الكفاية"“ والذي حصل ف نظر 
aad! elo Yi Coll yy Osh yl Joel ys Oo, SUI‏ الحداثة الثقافية lly‏ هة 
بعلمنة المجتمع وبين الجماهير المتعلقة lobe‏ وتقاليدها. وهذا الأمر جعل الأركان 
الثلاثة للسياج الدوغمائي المغلق رالله» الدولة» والجنس) بعيدة عن كل بحث نقدي 
وفلسفي. 

يضاف إلى ذلك أن كل الأيديولوجيات الى سادت في الفكر العربي الحديث 
كانت أيديولوجيات دوغمائية بامتياز كالماركسية والقومية والسلفية» لأكها تفرض 
على الناس رؤية واحدة أي "الرؤية من زاوية واحدة فقطء فكنا لا نرى إلا مفتاحا 
واحدا ووحيدا. والدوغمائية تقوم في حوهرها على تقدم مفتاح وحيد يفتح جميع 
ely‏ والمفتاح الذي من هذا النوع هو واحد من إثنين: إما مفتاح بوليسي وإما 
مفتاح لصوص. وبالفعل كان تعالمنا مع ماضينا أشبه بالتعامل البوليسي والتعامل 
"اللصوصى ": كنا إما نستنطقه بالقرة قوة القوالب الجاهزة ليعطينا ما نريدء أي ما 
تقرره النظرية سلفاء وإما نقتطع منه على عجل ما يروى ظمأنا". 

ولكن يظل أركون يراهن على التأويل والأنسنة والتفكيك لتجاوز العقلية 
الدوغمائية أو الوثوقية LEY‏ غير عقلانية» تعوض على هشاشتها عن طريق صرامة 
الضبط الاحتماعي والنفسي الذي يتحكم بعقائد الجماعة فتبدو IS‏ مقولات 
صحيحة و حقائق مطلقة. 


)2( محمد عابد الجابري» العقل السياسى العربي» محدداته وتجلياته» مركز دراسات الوحدة 


48 بيروت» ط2 61992 ص‎ An pall 
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3- هيمنة المفكر فيه: 

33 !555-5 وهو بصدد دراسة الفكر الإسلامي ين ders!‏ أنواع من الخطابات 
الإسلامية المتنافسة حول تمثيل الإسلام» وكل خطاب يدعى تمثيل الإسلام تمثيلا 
خسن ۰ 

وهذه الخطابات هي : 

- الخطاب الإسلامي المعاصر. 

- الخطاب الإسلامي الكلاسيكي. 

- الخطاب الاستشراقي. 

- وخطاب علوم الإنسان واجتمع. 

أما الخطاب الإسلامي المعاصر فهو خطاب الإسلام السياسي أو خطاب 
الحركات الإسلامية السياسية» وهو خطاب يعتمد التجيش السياسي ويحظى 
بانتتشار اجتماعي واسع "وينغرس هذا الخطاب ضمن البعد الأسطوري للتراث في 
الوقت الذي يعلمن فيه على غير وعي منه المضامين الدينية لهذا التراث NL‏ 

أما الخطاب الإسلامي الكلاسيكي فهو يهتم بتاريخ التراث أي بمراحل تشكله 
3 ا جموعات النصية الصحيحة. 

والخطاب الثالث هو الخطاب الاستشراقي الذي يهتم بالنقد الفيللو جي 
والتاريخي لمرحلة التشكيل والتأسيس. 

أما الخطاب الذي يتبناه محمد أركون من كل هذه الخطابات هو الخطاب 
الذي تستخدمه علوم الإنسان والمجتمع وهو "الذي يهدف إلى إعادة النظر في 
الخطابات الثلاثة السابقة من أجل الكشف عن الأسئلة المطموسة فيها والمرمية في 
دائرة المستحيل التفكير فيه ودائرة اللامفكر فيه. وهذا ما fat‏ ممكنا SIL‏ القيام 
يإستعادة نقدية معاصرة لمشكلة التراث والتراثات في OUSLY‏ 

وهذا يعن أن هناك مساحة كبيرة من اللامفكر فيه (L’impensé)‏ والمستحيل 
التفكير فيه بلغة أركون وهي المساحة الى يجب الشروع قي تفكيكها. OY‏ الخطاب 


17 محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية. ص‎ )١( 
18 المرجع نفسه» ص‎ )2( 
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الإسلامي الكلاسيكي والخطاب الإسلامي المعاصر يحمل حجما كبيرا من اللامفكر 
فيه. هذا اللامفكر فيه الذي يتعاظم باستمرار وذلك من شأنه أن ينسف كل 
مشروع لأنسنة التراث OY‏ من صفات الموقف الإنساي أو الأنسنة "الاعتراف 
بالتعددية المذهبية والثقافية واللغوية - وتلك - صفة من الصفات الأساسية 
التأسيسية للموقف الإنسان» وكانت هذه التعددية سائدة مقبولة» معترف .عنافعها 
في فجر الإسلام OM dowdy‏ 

أما الهدف من بلورة محمد أركون هذه المصطلحات (المفكر cad‏ المستحيل 
التفكير فيه واللامفكر فيه) فيتمثل في رأيه "في إغناء تاريخ الفكر عن طريق إضاءة 
الرهانات المعرفية والثقافية والأيديولوجية للتوترات الموجودة بين مختلف التيارات 
الفكرية... وإيجحاد حركية للفكر الإسلامي المعاصرء وذلك بتركيز الاهتمام على 
المشاكل الي كانت قد أقصيت والطابوهات (أو ا محرمات) gl‏ أقامها والحدود 
ال رسمها والآفاق الى توقف عن التطلع إليهاء وكل ذلك حصل باسم ما كان قد 
فرض ترا ا ا ال 

ولمذائي نظر أركون فإن كل تحرير للفكر الإسلامي يبقى مشروعا صعبا 
ومستحيلا إذا لم تتم فتح إضبارة اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه على 
مصراعيها وإعادة قراءة الفكر الإسلامي بناء على نتائج هذا الفتح. وذلك لن 
يتحقق إلا من خلال العلوم الإنسانية الحديثة من مثل النقد الاجتماعي» وعلم 
الجن ااي لأف لا يساعدان فقط "ربط المنهج الوصفي بالمنهج البنيوي 
بصورة نشطة» وإنما إظهار في إطار GLI‏ سوسيولوحية وانتربولوحية» مضامين م 
تكشف بعد للحقيقة التاريخية.. العقل واللاعقل» التخيل والمخيال» الحساسية» 
الطبيعي وما فوق الطبيعي الدنيوي والمقدس...". 

"Trangresser’ اک فيه "يع أن نخترق وننتهك‎ St القع‎ dal OY 
ا محرمات والممنوعات السائدة أمس واليوم. وننتهك الرقابة الاحتماعية الى تريد أن‎ 
كل الأسئلة الى كانت قد‎ (L’impensable) تبقى في دائرة المستحيل التفكير فيه‎ 
14 محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية ص‎ (1) 
MOHAMMED ARKOUN, lectures du Coran, maison neuve et LAROSE, Paris (2) 


1982, p 13 
Ibid, p 14 (3) 
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طسرحت ف المرحلة الأولية والبدائية للإسلام ثم سكرت وأغلق عليها بالرتاج منذ 
أن التضريت. SN‏ دك I‏ هة اة عل امرض OES ASN‏ 

وهذا العمل وحده هو الذي يمكننا تأويل التراث تأويلا إيجابيا عن طريق 
النقد البناء» مما يجعله يستطيع أن يؤدي أدوارا ووظائف داحل سياق احتماعي 
وتاريخي حديد» وبالنسبة لأركون لا يجب أن نقلق على التراث لأنه مهما كان 
النقد الذي يقدم له عنيفا وحذريا إلا أنه يستمر في cage ll‏ فالتراث هو أصل 
الوحدة وأصل الوحود ولذلك شكل في الماضي الحساسية الجماعية والذاكرة 
الجماعية. 

أما مفهوم اللامفكر فيه ومفهوم المستحيل التفكير فيه فيحددهما أركون 
بالعودة إلى ما يسميه التحقيق السلبي (Une enquéte négative‏ وهو المفهوم 
الذي استوحاه على ما يبدو من أركيولوجيا ميشال فوكو الي اهتمت كثيرا 
بالوتيقة المهملة المهمشة. 

ومن فلسفة اهوامش الى تضمنتها تفكيكية حاك دريدا (J. DERRIDA‏ 
OY"‏ كلا من اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه يمثل المهمش بالنسبة إلى المفكر 
فيه OY‏ هذا الأخير هو عينه الخطاب الرسمي السلطوي .عختلف تحلياته السياسية 
ABE, Lally‏ والاجتماعية Oe bg‏ 

ولذلك بمكن القول ob‏ الدراسة العلمية للفكر الإسلامي الي تركز على 
الأنظمة المعرفية الى حكمت هذا الفكر لا يمكنها إلا أن تقرأ اللامفكر فيه في 
لمفكر فيه. OY‏ هذا الآخير يتأسس ويفرض مشروعيته من خلال قدرته على 
حذف وإلغاء الأجزاء الكبيرة من اللامفكر فيه. بمعيئ آخر أنه يجب بيان تحول 
حدود التماس بين الوعي واللاوعي» بين العقلي واللاعقلي» وبين الممكن التفكير 
فيه والمستحيل التفكير فيه واللامفكر فيه. 

ot"‏ المفكر فيه "عاطوومءم م1" لأمة لغوية (لسانية) ما في فترة زمنية معينة ما. 
هو ما يمكن التفكير فيه وشرحه بمساعدة الجهاز العقلي gor ght‏ > في تلك الفترة"0©. 
)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 31 


MOHAMMED ARKOLN, Lectures du Coran, OP.Cit, p |3 (2) 
Ibid, p 14 (3) 
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ومعيئن ذلك أن نظام الفكر السائد في عصر ما هو الذي يحدد ما يمكن التفكير 
فيه وما لا Se‏ التفكير cad‏ وذلك .ما يتناسب والبنية العقلية المتوفرة. 

وتعريف المفكر فيه يستدعي اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه» حيث يقول 
أركون: "إن هذا التعريف يعين بسرعة ما هو مستحيل التفكير فيه» ومستحيل شرحه 
قي الفترة نفسها 35 الفضاء الاجتماعي والثقاقي نفسه. وذلك إما بسبب حدود النظام 
اعرف وأنماط العقلانية الخاصة بالنظام السوسيوتقا في الموجحود. Lely‏ بسبب أن الذات 
الناطقة (أو الكاتب) قد استبطنت على هيئة رقابة ذاتية الاكراهات الى تحسدها 
الإيديولوجية المسيطرة (و قي هذه الحالة نجد أن الكتاب "المنحرفين" أو "المخربين" لهم 
القدرة على المخاطرة بأنفسهم حن يبرزوا المستحيل التفكير فيه باختراقهم النظام 
le ye pel‏ المبالغ في تقييمه وا محمي بغيرة شديدة من قبل TE‏ 

والسبب الثالث الذي يذكره أركون بخصوص عدم ظهور موضوعات 
اللامفكر فيه إلى ساحة المفكر فيه و"بسبب" أن توتر الفكر يبلغ مداه عندما يصل 
إلى منطقة ما يصبح فيها مستعصيا على الوصف والتحديد» ومنطقة الكثافة الي لا 
بمكن فهمها للكائن (كما هو الحال في الخطاب الشعري» والخطاب النبوي اللذان 
يقودان نحو هذه OM adda AI‏ 

وبالتالي فإن هنالك ثلاثة أسباب تجعل شيئا ما لا يمكن التفكير فيه في فترة ما 
أما السبب الأول فهو أن النظام المعرف السائد أو العقلانية المسيطرة والسائدة في 
rast‏ لم تصل بعد في تظورها إلى تفكير هذا الشيء أو ذاك. 


ا gl St‏ فهو Se Le‏ أناتسمية الط الذاق SU‏ سنت 


ال ك cl gee dor ULE lal‏ كات تساسية gh‏ دل ةا دينية» تصبح الذات 
تستبطن في تفكيرها حدودا لا تتجاوزها. 

أما السبب الثالث فهو بلوغ الفكر درحة من التوتر والإبداعية ما لا يسمح 
بوصفه كما هو الحال عند الشعراء والمتصوفة والمبدعين بشكل عام. 

ويذكر أركون أمثلة عن الموضوعات الى رميت في ساحة المستحيل التفكير 
فيه وساحة اللامفكر فيه ومنها "مسألة تاريخ النص القرآني وتشكله. تاريخ 


Ibid, p14 (1) 
Ibid. p 14 (2) 
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مجموعات الحديث النبوي» ثم الشروط التاريخية والثقافية لتشكل الشريعة» ثم مسألة 
الوحيء ثم مسألة تحريف الكتابات المقدسة السابقة عن القرآن» ثم مسألة القرآن 
خلوق هو أم معاد خلقه (أي غير مخلوق)» ثم مسألة الانتقال من الرمزانية الدينية 
إلى سطلطة الدولة والقانون القضائي» ثم مسألة مكانة الشخص البشري ثم حقوق 
المرأة"". 

فهذه القضايا وغيرها لم تدرس بالنسبة لأركون لا في الفكر الإسلامي القدم 
ولا في الفكر الإسلامي المعاصرء بالرغم من أهميتها الكبرى وبالرغم من تاريخيتها 
والضرورة الملحة لبحثها وهي القضايا الي تشغل العقل الذي يسميه أركون العقل 
الاستطلاعي أو المنبثق, لأن هذا العقل يصرح بواقفه المعرفية ويطرحها للبحث 
والمناظرة ويلح على ما لا يمكن التفكير فيه وما لم يفكر فيه بعد في المرحلة الي 
ينحصر فيها بحثه ونقده للمعرفة» ثم يقر بحدود هذه المرحلة في الناحية المعرفية". 

والمستحيل التفكير فيه لا يرتبط فقط بالتجربة الإسلامية» وإنما نجحده في كل 
الخطابات الاجتماعية قبل الإسلام وبعده» ومن الأمثلة الى يقدمها محمد أركون 
مثال الوحدانية في خطاب الثقافي والاحتماعي العربي السابق على الإسلام» 
حيث يقول: "إن كل ما يتعلق بالوحدانية (الإيمان BL‏ الواحد) كان لا يزال 
مستحيلا التفكير فيه Impensable‏ وهذا ما يفسر لنا من جهة الصفة المخربة 
للخطاب القرآنيٍ من وحهة نظر الجاهلية» ومن حهة أحرى المناخ الحدلي 
والاحتجاج الجذري ضد الصحة الإلهية للرسالة الي أتى ها محمد الذي كان يعتبر 
آنذاك من قبل أبطال الصراع بصفته مهدم عقائد الآباء والأسلاف". 

والأمر لا يتعلق فقط بالمستحيل التفكير ad‏ وإنما يتعلق بالمفكر فيه OY‏ 
Gait‏ النهائي للصراع الذي دار خلال عشرين عاما لم يكن "جرد استبدال قوة 
اجتماعية سياسية بأخرى ضمن إطار من المؤسسات ومن النظام المعرقي المقدس» 
وإنما راح التدمير والقلب يصيب بالدرجة الأولى وبشكل أساسي الممكن التفكير 
فيه الخاص بمجتمع وبزمن احتقر كل رأسماله الرمزي لمصلحة ممكن التفكير فيه من 
)1( محمد أركون» الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 7! 
(2) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 14 
(3) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 255 
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نوع أخررء ولمصلحة نظام من العمل التارجخي غير معروف في اللغة العربية حى 
ذلك الوقت (التوحيد؛ الإسلا)". 

وهكذا بالنسبة لأركون تشكل عملية تفكير اللامفكر فيه والمستحيل التفكير 
فيه» بإعادة طرح الأسئلة المتعلقة clog‏ وبيان المساحة الواسعة الي يحتلانها في التراث 
العريني الاشلاميء :شرط لأنستة التراك elie y‏ 

ولكن ما نلاحظه في الخطاب الأ ركون أنه يتخفى تحت عباءة البحث عن 
اللامفكر فيه دا حل التراث في الوقت الذي بمارس فيه نوعا من الانتهاك لكل 
عناصره الإيجابية في مقابل إحياء وإعادة بعث العناصر السلبية الى لفظها التاريخ. 
4 - التضامن بين الدولة والكتابة: 

من بين أهم خحصائص الأنسنة إلى حانب عقلنة الظواهر وفسح امحال للتأويل 
العلمي هاء وروح الانفتاح يذكر أركون خاصية الاعتراف بالتعددية المذهبية 
واللغوية والثقافية» فالتعدد والاختلااف صفة حوهرية قي المذهب الإنساني. 

ولذلك ob‏ ما يهدد الأنسنة في الثقافة العربية هو "التضامن الإيديولوحي بين 
الدولة. والدين "المستقيم" أو الأرثوذكسي» وطبقة علماء الدين المحتكرين لإدارة 
ذهنية التحريم أو التقديس على حد تعبير ماكس فيبر. وبقدر ما يسود هذا التضامن 
الإيديولوحي ويقوى بقدر ما تضمحل النزعة الإنسانية ويتهمش الموقف 
الفلسفي» وتغيب الثقافة النقدية أو تنعدم» وهي بحاجة إلى حرية الفكر والتعبير 
والنشر وإنشاء الجمعيات والمنتديات داخل المجتمع OM AM‏ 

إن التضامن الإيديولوجي بين هذه العناصر يقمع الروح الإنسانية ويجعلها 
تتراجع وتموته فتسيطر عقلية التحريم والتقديس وتغيب روح النقد والانفتاح 
والاحتلاف» تما يكرس أحواء الأرثوذكسية الدينية الممزوجة بالأرثوذكسية الثقافية 
الرسمية. وهذا ما توقف عنده أركون ق دراسته لتراحع نزعة الأنسنة في العصر 
الكلاسيكي العربيء وحاض معاركه الفكرية الأولى من أجل الأنسنة الحية منذ 
اندلا ع حرب التحرير الجخزائرية. 


(1) المرجع نفسه» ص 255 
(2) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 16 
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وانتتصارا منه للأنسنة رفض إيديولوجيا الكفاح ولذلك لم يكن متحمسا 
للثورة الجزائرية» فإذا كانت إيديولوجيا الكفاح حركة تاريخية مشروعة UY‏ جاءت 
كرد فعل طبيعي على الميمنة الكولونيالية في القرن التاسع عشرء ولكنها إيديولوجيا 
مضادة لازدهار النزعة الإنسانية المنفتحة على الثقافة الأحرى» فالايديولوجيا 
النضالية تصادم الاستقلالية الفكرية والروح النقدية» فالايديولوجيا هي مجموعة 
التصورات الخارجة عن مراقبة العقل النقدي» أي الخارحة عن كل تساؤل أو شك 
وهدفها دائما هو تيش المتخيل الجماعي للتوصل إلى الخلاص النهائي والأخير سواء 
الخلاص في الدار الآخرة بالنسبة للأديان أو الخلاص في هذه الحياة الدنيا بالنسبة 
للأيديولوجيات المختلفة كالشيوعية والاشتراكية والعلمانية... الخ. 

ولعل هذا الرفض لايديولوجيا الكفاح هو الذي جعل موقف أركون من 
الثورة الجزائرية موقفا LL‏ بالمعايير الوطنية والقومية» وأوقعه في الاضطراب 
وفقدانه لرؤية واضحة ومنسجمة. 

فنجده مرة يقدم نفسه على أنه وسيط بين ثقافتين بإعتباره الأنسنة هي 
التعددية الثقافية فيقول: "في أثناء الحرب الجزائرية للتحرير كنت قد اتخذت موقفا 
صعبا يدعى .عوقف الوسيط الثقاقي بين ذاكرتين» أو بين شعبين عاشا مع بعضهما 
ال oy hey Lady Mle Ske‏ عاها ذو Of‏ موا متكي نهنا كل Abels‏ 
مؤسسات هدفها القيام بعمل مشترك ومتضامن في ذلك الوقت كانت فرنسا 
تواحه المشكلة الي تواجهها اليوم» إذ تحد نفسها في مواجهة ALS‏ إسلامية كبيرة» 
وكنت أعتقد ولا أزال أعتقد الآن أن الحل الوحيد الممكن هو التفاعل النقدي بين 
التقبافقيى g Aguada)‏ ا 

ونلاحظ أن هذا الموقف لأركون أبعد ما يكون عن روح الثورة الي جاءت 
أصلا لكي تحقق التجاوز الضروري والتحول من التاريخ الموسس على علاقات 
andl‏ إلى التاريخ المو سس على علاقات تضمن المصالح المتبادلة si‏ أنه موقتف 
يسكت عن الجانب الاستعماري العنيف واللاإنسانى لفرنسا في الجزائر. 

كينا أن gt) Cs Uf‏ رة الزائرية ينا حوري الأهلية الأول ف الخزائر؛ 
وهي الحرب الى ميت رسميا حرب التحرير الوطنية» حيث يقول: "كنت فقي 
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الخمسينات طالبا شابا في الجزائر ثم في باريس وقد عشت حرب التحرير. وأنا 
أفكر فيهاء Lis,‏ خرب أهلية تحزئ وين سكان حاضعين كما في كل الأمكنة وفي 
كل الأزمنة لمثلث القوى الى لم يستطع الإنسان المناضل من أجل تحرره أن يسيطر 
عليها Lal‏ قضدت قوئ call‏ التقديس ONES‏ 

وما يستوقفنا في هذا الخطاب أن أركون ينظر إلى الثورة ليس على UI‏ انتفاضة 
شعبية من المستعمر ضد المستعمر وإنما هي حرب أهلية ما تحمله هذه الكلمة من 
دلالات سياسية وأخلاقية» ويجد في ما عصف بالجزائر في عقد التسعينات من القرن 
oll‏ دليل على صحة موقفه» ويسمى تلك الأحداث بالحرب الأهلية الثانية. 

كما نحد أن أركون يقدم نفسه في نص آخر على أنه من دعاة التحرير 
الفكري فعندما يقارن بينه وبين معظم الشباب الحزائري الذي التحق بالثورة من 
أحل الحصول على الاستقلال يقول: "أما أنا فقد احترت عن سابق قصد وتصميم 
الظريق الفكري Sy cy pall‏ ردي og Salt‏ كان عو ذاه فر JUN‏ السهاسي 
فقد تختلف الوسائل والمنهجيات أما النتيجة المرحوة فهي واحدة: إا التحرير قي 
الحالة الأولى كان الهدف هو التحرير السياسي للوطنء وف الحالة الثانية (حالي أنا) 
كان التحرير الفكري والعقلي للجزائريين ولعموم المسلمين والعرب» وكما تلاحظ 
فإن المعركة الثانية لا تقل ضراوة عن الأولى» بل هي أشد تعقيدا وأطول من حيث 
ال 

ويبرر أركون موقفه هذا كونه يحافظ على الاستقلالية الفكرية» وعلى العلاقة 
النقدية مع كل موضوع يتطرق cal‏ ولذلك فإنه يطبق المنهج النقدي حي على 
مضامين Ory!‏ الأكثر قداسة وعلى الأشكال الأكثر مشروعية للتضامن التاريخي 
مع مجتمعه» وهذا ما فعله أثناء حرب التحرير الوطنية في الجزائر. 

فالأنسنة تفترض إعمال Sal‏ النقدي في القضايا ما في ذلك القضايا المقدسة» 
ولذلك فإن أركون يعطي الأولوية لنقد العقل» العقل الذي يناضل من أجل إقامة 
التمفصل العادل والدائم بين أولوية حقوق الروح وبين الأولويات الأيديولوجية الي 
تفرضها الضرورات التاريخية. 


)1( محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل. ص 82[ 
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ولكن هذا كله لا يعفينا من القول أن أركون عندما يصف الثورة UL‏ 
أيديولوحيا للكفاح» أي أنها نتاج لقوى اجتماعية فاعلة وهذا ما يطعن في 
شعبيتها وجماهيريتهاء ويشوه روحها الخلاقة المبدعة كحركة وطنية شعبية تدل 
على التناقض الصارخ بين الجزائريين والفرنسيين» وعندما يصفها KL‏ حرب أهلية 
بسبب تعاطفه مع الأجناس المختلفة في الجزائر قبل الثورة» وذلك يعود إلى تحربة 
المثاقفة المزدوجة الي عاشها عندما حر ج من منطقة القبائل والتحق بالمدرسة 
الثانوية في وهران حيث اكتشف المجتمع الجزائري الناطق بالعربية واكتشف 
المجتمع الفرنسي المستعمر وحصل له التقارب النسبي مع اليهود الذين درس 
معهم . 

وكل ذلك يجد تبريره النظري المعلن عنه في كون إيديولوجيا الكفاح بما أا 
لا تسمح بحقوق الروح في النقد والتحليل. وما Ll‏ أيضا تغلف نفسها عثلث العنف 
والتقديس والحقيقة خاصة عندما يتعلق الأمر بالدفاع عن العقائد وتحرير الأوطان 
فإفها - أي إيديولوجيا الكفاح - تصادم الأنسنة وإلى جانب إيديولوجيا الكفاح» 
يتكلم أركون عن الدولة الوطنية كعائق يكبح الأنسنة لأن الدولة الوطنية غداة 
الاستقلال أسست مشروعها على تصور معين للوحدة الوطنية والثقافية والدينية 
واللغوية» وهو التصور الذي ساد القوميات الأوروبية الحديثة الى تشكلت في القرن 
التاسع عشرء أي Ll‏ استعارت النموذج القومي المركزي الغربي دون أن تتساءل 
عن مشروعية هذه الاستعارة وعن شروط تحيينها وتبيئتهاء ودون أن تتساءل كيف 
أن أمة حديثة كفرنسا قد ابتدأت تعمل من أجل وحدقا الوطنية منذ الملك: هيغ 
aN 1 gas‏ سنة! بالضبط لم Jeli‏ انظمتيا السياسية Labels‏ 
الإيديولو.جية عن الكيفية الى تشكلت ها تاريخيا الأمة الفرنسية الحالية ولا كيف 
مهد AA‏ 

"فهذه الدول الى تشكلت بعد الاستقلال على هيئة "الدولة» الوطن» الحزب 
الواحد" فرضت خطا واحدا في التفكير وحذفت ما عداه كل ما عداه أصبح مرميا 
في دائرة اللامفكر فيه أو المستحيل التفكير فيه أقول ذلك ونحن نعلم بأي دوغمائية 
shy‏ ضمانة علمية راح خطاب "التحرير الوطين" ثم "حطاب" البناء الوطي" الذي 
تلاه مباشرة يعارضان الخطاب الكولونيالي في إنكاره لوحود أمة ليبية أو توتسية أو 
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جزائرية أو aye‏ أو موريتانية» فقد راح هذان الخطابان يعتبران أن هذه الدول هي 
عربية وإسلامية بشكل محض أو مطلقء ولا توحد فيها أي عناصر ONG al‏ 

أي أن الدولة الوطنية بعد الاستقلال قامت بتأميم ودولنة كل ce ge‏ الدين 
واللغة. والتاريخ» ودشنت بذلك سياسة مغامرة قسرية واعتقدت أن بإمكافا 
Sos‏ | امه مر كزية» غير عابئة ole as‏ التاريخ الحقيقي للجزائرء وأهملت بذلك 
التعددية الثقافية واللغوية والاقتصادية محتمع جزائري تعددي ديناميكي حيث 
ركزت فقط على الإسلام واللغة والثقافة العربيتين. 

وذلك على مط النموذج اليعقوبي الفرنسي» وهو الذي وحد كل AGA‏ 
الفرنسية المحتلفة في Us‏ ولهجاتها حول العاصمة باريس» وقضى على لغات 
الأقاليم البعيدة لصالح لغة وطنية واحدة هي اللغة الفرنسية حيث ثم تمميش لغة 
البريتاي» والباسكيين ومنطقة كورسيكاء وذلك لتحقيق الوحدة المركزية. 

كما يدعو أركون إلى ضرورة إعادة التفكير بالظاهرة الدينية في الجزائر OY‏ 
الإسلام في الجزائر حسبه هو ذو bul‏ حضور وتواجد خاضعة بشكل خاص 
لحقائق ثقافية مرتبطة بفئات اجحتماعية كانت معزولة عن بعضها البعض أثناء الفترة 
الاستعمارية تم أثناء الماضي AE coed‏ 

فالواقع أن امجتمع الجزائري ككل مجتمعات إفريقيا الشمالية هو جحتمع قبلي 
SII‏ قبائل وعشائرء أي أن تاريخ الفضاء المغاربي مهيمن عليه من قبل ما 
يدعوه أركون بجدلية القوى المركزية والقوى الحامشية أو الأطراف. 

وقد حافظت الفترة الاستعمارية على هذه الحزر الاحتماعية والثقافية الصغيرة 
والمنعزلة عن بعضها البعض» إلى درجة أن الإسلام في الجزائر لم يكن يمتلك فيها 
نفس التواحد الو احدي والعقائدي والإيديولو حي الذي سوف يتخذه غداة 
اللاستقلال» بسبب انبثاق الدولة القوية old‏ الإرادة القسرية والمركزية للسلطة. 

فنجد أن السلطة المركزية الجديدة أكدت على الانتماء الحماسي والمبالغ فيه 
ALU‏ العربيء وعلى الانتماء للايديولوجيا الإسلامية» وهذا السلوك هو رد فعل 
على الفترة الاستعمارية» وليس تحملا لمسؤولية الواقع الجزائري» وهذا ما أوجد 
فجوة بين التصور القسري للدولة وامحتمع الجرائري بعد الاستقلال» وبين التطور 


)1( محمد أركون» قضايا في نقد العقل الديني» ص 36 
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الطبيعي مجتمع يستخدم كل قواه وإمكانياته الداخلية وأصواته العديدة من أجل 
صنع تاريخه الخاص. 

يضاف إلى ذلك أن الدولة الوطنية قامت بتقليص اللغة والثقافة البربرية إلى 
محرد بقايا هامشية As‏ تعترف بالخصو بة الفكرية والثقافية للتعددية (Ay gall‏ مع 
الآحذ بعين الاعتبار أن هذه التعددية لن تؤثر إطلاقا على الوحدة الوطنية» ويضرب 
على ذلك أمثلة عن دول وطنية تتميز بالتعددية اللغوية كسويسراء وبلجيكا 
وفنلندا... الخ لأن أركون لا يفضل النموذج اليعقوبي الفرنسي الشديد المركزية» 
بل يفضل النموذج الفيدرالي الذي يحافظ على الوحدة القومية في الوقت SA‏ 
يعطي فيه للأقاليم والجهات بعض استقلاليتها اللغوية والثقافية والاقتصادية. 

وواضح أن أركون يدعو إلى التمكين للنظام الفيدرالي في الجزائر كحل 
سياسي للمشاكل والإنسدادات الى يعرفها امجتمع الجزائر ي» وهي المشا كل الي 
تعمق الفجوة بين الدولة المركزية وا مجتمع» OV‏ الاعتراف بالتعددية والتنوع ليس 
مضادا لعاطفة التضامن والوحدة» وإنما هو مقوم ها ضمن مقياس أنه يجعلها أكثر 
واقعية وأكثر إنسانية» وهذا المطلب في الحقيقة ليس مطلب محمد أركون فقط وإنما 
مطلب ارتبط عمنطقة القبائل في الجزائر منذ الاستقلال» وهذا تماما ما يرفضه 
الخطاب الإيديولو جحي الرسمي في الجزائر. كما أن الاعتراف بالتعددية اللغوية 
والثقافية يشكل إضاءة للفضاء المغاربي في أحد أبعاده التاريخية والانتربولوجية 
وهو البعد البربري» ويقترح أركون لذلك مفهوم العالم العربي البربري» ويعطي 
مثال الميزابيين الذين يمثلون تبي بربري لتجربة المدينة» والأمر لا يتعلق بالجزائر فقط 
وإغما بشمال إفريقيا فاهوية المغربية تتشكل أساسا من القطاع الثقافي البربري» 
وعندما يستعمل أركون كلمة الثقافي فهو يعن ها الإتنولوجي, أي أحد الثقافة 
معن المطلبخ والثياب والأثاث والمعتقدات فهناك أصل SE‏ مغربي تد من 
بنغازي على الحدود المصرية الليبية إلى الأطلسي وتشكل كل هذه المنطقة امال 
البربري. كما يدعو أركون Lad‏ إلى ضرورة التفكير بالظاهرة الدينية في الدول 
المغاربية وضرورة فتح النقاش حول قضايا وموضوعات أساسية منها: 
1. "الإسلام sof ci,‏ التجلبات a4 UW)‏ للظاهرة Al‏ وليس كل التجحيات: 

فهناك أديان أحرى غير الإسلام كالمسيحية» والبوذية» واليهودية... 
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9 ينبغي تحليل طبيعة الظاهرة الدينية ومكانتها ووظائفها. وينبغي تأو يلها صمن 
إطار التحريات الميدانية من تاريخية وسوسيولوجية OMe hy ily‏ وفي هذا 
السياق يدعو إلى ضرورة تحديد مكانة ما يسميه "الإسلام المغاربي" بالقياس 
إلى الإسلام الكلاسيكى التعددي» وبالقياس أيضا إلى الظاهرة الدينية بشكل 
عام» أي بالقياس إلى الظاهرة الدينية في العالم. 
كما "ينبغي التفكير في الشروط اللاهوتية لصلاحية إعادة استخدام الإسلام في 

الوظائف السياسية والقانونية والاجتماعية والاقتصادية انطلاقا من الدولة الحديثة. 

كما ينبغي التفكير في الشروط الفلسفية للإمكانية مثل هذا الاستخدام"» وهكذا 

ننتهي إلى أن أركون يعيب على الدولة الوطنية مركزيتهاء ولذلك ينتقد النموذج 
اليعقوبي الفرنسي ويفضل بدله النموذج الفيدرالي OY‏ الدولة الفيدرالية تفتح 

الجال أمام ثقافته الأصلية وهى الثقافة البربرية الي الم يكن يعرف غيرها في طفولته. 

وهذا تماما ما يقصده أركون ممشروعية التضامن التاريخي مع جتمعه. 

مثلا أن الدولة gall‏ اللحديث لا يمكن أن تقوم في مجتمع قبلي مثل woth‏ 

لجز fl‏ ي» وهي الأطروحات الي سعى الخطاب الإيديولوجي الر سمي J!‏ تقنیدهاء 

والتأكيد على وجود استمرارية سياسية وثقافية لا تعود فقط إلى ما بعد المو حدين 
وإنما تعود إلى النوميديين» أي أن الخطاب الرسمي لا يعترف بوحود قطائع في تاريخ 
الجزائر ولكن أركون يؤكد على وجود قطائع تاريخية كبرى في الجزائرء فهنالك في 
نظره قطيعة في بنية الدولة» وقطيعة فيما يخص السيادة» وقطيعة في الثقافة 
والايديولوجيا والسياسة» فكل شيء منقطع قي تاريخ الحزائر» وهذا في نظره جحد أن 
الفراغ الذي ails‏ الاستعمار الفرنسي بعد حروحه ملئ بواسطة إيديولوحيا 
مستعارة» إيديولوجيا غربية على تركيبة البلد وعناصره التكوينية وهي إيديولوحية 
الدولة الوطنية المر كزية الى تقوم على وطن واحد ودين واحد ولغة واحدة وتاريخ 
واحد وشعب واحد وهوية واحدة» بالرغم من مفردات الواقع GUN‏ والتاريني 
واللغوي الى تنطق بالتعددية والاخحتلاف. 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 39 
)2( المرجع نفسه» ص 40 
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وهذا السبب Ob‏ التضامن الإيديولوجي بين الدولة الوطنية الحديثة والثقافة 

توبة وليس الشفهية والدين المستقيم (الأرثوذكسي) في تحربة الحزائر الحديثة 
ee peed‏ أكون ضري للتمزغة الفلسفية والإنسانية أي gd OF‏ جه اندو لة"القائمية 
بعد الاستقلال يضاد النزعة الإنسانية. 

بسبب توحهها القومي» فكل "كتب التاريخ القومية أو الفئوية» سواء كانت 
ذات استلهام علماي أم دين تحمل في طياها بشكل ضمي أو صريح تحديدات 
معينة للحقيقة» ومبادئ وأساليب لتشكيل Key pl‏ عت BS AY‏ أل ini‏ 
مصحوبة بشكل إحباري بنزعة لا إنسانية لم تتعرض لأي نقد 

أي أن البرامج التعليمية تزر ع في النفوس العنجهية القومية والتعصب cell‏ 
ولذلك بالنسبة لأركون ينبغي "أن نراقب اليوم جميع البرامج التعليمية المحروسة بكل 
غيرة من قبل السيادات القومية من أحل تأييد ما أدعوه بالجهل الرسمي Chae shh‏ 
إن الدول والجماعات الفئوية تدفع للأساتذة أحورهم لكي يعيدوا إنتاج خطاب 
مدرسي مليء. بحكايات التأسيس والبطولات والمقاطع المنتخبة من الذاكرة 
الجماعية والرموز الرافعة للشأن» وأطر تصور الذات KI‏ وللآخحرين» وكل ذلك 
يتظافر لترسيخ ثقافة الانغلاق على الذات» والجهل» وبالتالي رفض الآخحر ". 

وهذا ما تفعله الدول الوطنية في العالم العربي والإسلامي الى جاءت نتيجة 
لايديولوجيا الكفاح ally‏ ترفض الاعتراف بالتعددية والاختلافات المذهبية والثقافية 
واللغوية لأن الاعتراف بالتعدد هو تكريس للأنسنة» الى تقوم على الفكر التساؤلي 
النقدى. 


الوك 


)1( محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 27 
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gol sll الفصل‎ 


1- المجاز: 

بمثل الحاز عند محمد أركون سلاح التأويلء فالتأويل هو الوجه الآخر 
للمجازء كما أن محال التأويل الخصب هو اللغة» وبالضبط تصور معين للغة 
وطبيعتها ووظيفتهاء والدور المعرق للدلالة اللغوية. 

يمتها ا ام gil‏ تنه إل القول بان الد رات SS aha‏ تحمع 
خاصة المعتزلة- لتأويل OUT‏ القرآن تأويلا يتفق مع ph pel‏ العقلية". 

ولا يمكن بالتالي أن نفصل بين امحاز واللغة فمن "البديهي أن أي تصور لمفهوم 
الحاز لا بد أن يستند إلى تصور ما - مهما كان غموضه - لطبيعة اللغة ووظيفتهاء 
as‏ إن سمي SS‏ الصو = بوره > إل تصور أعم للدور المعرقي المنوط 
بالدلالة اللغوية والذي بميزها عن غيرها من أنواع الدلالات. ولا ينفصل مثل هذا 
التصور الأخير عن تصور كلي شامل ALU‏ والله والإنسان وهذه التصورات كلها 
تمثل انعكاسا ديناميا يتوازى مع موقف الإنسان أو الجماعة من الواقع بشروطه 
اا 

وبميز نصر حامد أبو زيد بين ثلاثة مواقف من ابمحاز في تراثنا العربي 
الإسلامى وهذه المواقف أو الاتحاهات هى: المعتزلة» والظاهرية» والاشاعرة. 

أما "الاتماه الأول هو اتحاه المعتزلة الذين اتخذوا من GLA‏ سلاحا لتأويل 
النصوص الي لا تتفق مع أصوهم الفكريةء والاتحاه الثاني هو انحاه الظاهرية اللي 
وقفوا بشدة وحسم ضد أي فهم للنص يتجاوز ظاهره اللغوي» ورفضوا تأويل 
المبهمات في النص القرآن واعتبروها ما استأثر الله بعلمه. وقد ذهب هؤلاء إلى 


)1( نصر حامد بوزيدء إشكاليات القراءة وآليات التأويل» ص 121 
)2( المرجع نفسه»› ua‏ 122 
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مدى بعيد في إنكار وجود المحاز لا قي القرآن فحسب. بل في اللغة كلهاء أما 
الاتحاه الثالث فهو اتحاه الاشاعرة الذين حاولوا أن يقفوا موقفا وسطابين المغالين في 
استخدام احاز لتأويل النص وبين الرافضين لوجود الجاز"'. 

ومرجع الاختلاف حول وجود اجاز من عدم وحوده يجد أساسه في تصور 
كل ols‏ من OLLEY‏ الثلاثة السابقة للغة» gat.‏ هل اللغة اصطلاح بشر ي ae‏ 
أم اا توقيف من الله علمها Geol‏ 

po eS اول‎ leat مرن‎ og pte اله اوو‎ Ob Oy Spd pd Na 
الشأن عند المعتزلة الذين لحأوا إلى التأويل لرفع التضاد بين والوحي العقل» والذين‎ 
GLEN قالوا بأن اللغة توقيف من الله رفضوا‎ 

forth أو‎ Shy go يه سرام كان قرانا أو‎ gall :الطاب‎ ob OS UY بالسية‎ LUI 
لا يمكن‎ ONE ماهو إلا ججازات عالية وخصبة تتكلم عن الوضع البشري» وهذه‎ 
حصرها في قوانين واض حة. والوهم الكبير حسب أركون هو اعتقاد الناس في‎ 
إمكانية تحويل هذه التعابير انحازية إلى قوانين ومبادئ محددة تطبق على كل الظروف.‎ 

إن القرآن مطاب بحازي يغدي التأمل ويحث على التفكر» ويفتح GUT‏ التعالي 
والتجاوز أي أنه ذو بنية مجازية تتأسس على الاستعارة والتشبيه وضرب SEA‏ 
وهذا ما fat‏ اللغة طيعة أمام قدرة العقل تستجيب له» ويمتلكهاء لأنه "إذا لم تكن 
CS eal‏ للانسان ومحصلة لإبداعه «clas VI‏ فلا Sle‏ للحديث عن إدراكه 
للعالم أو عن فهمه cal‏ إذ يتحول الإنسان ذاته إلى بحرد طرف تلقى إليه المعرفة من 
مصدر ON gy gaat er te‏ 

هذاالتملك لن يتحقق بالنسبة لأركون إلا من خلال تحاوز الفهم 
الأرثوذكسي للمجازء وهو الفهم الذي لا يبحث في الدلالات المحيطة» وإنما يكتفي 
بالدلالات الحرفية فقط. 

ويعتقد محمد أركون أن الفهم الأرثوذكسي للمجازء هو الفهم المكرس ف 
التراث بشكل عام حيث تم التعامل مع اجاز "فقلص إلى وظائفه التزينية shy‏ الفنية 
)1( المرجع نفسه» ص 123 
)2( نصر حامد أبو زيدء النص والسلطة والحقيقةء المركز الثقافي العربي» بيروت» ccs pall‏ 


ط 4» عام 2000« ص 189 
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والجمالية) المحلية للتعبير Ley‏ كان الشارحون يبحثون دائما عن المعيئن الأصلي 
الأولي الحقيقي (ابجاز ضد الحقيقة) لكي prance‏ العلامة الحقيقية الي تربط الكلمة 
(ON Jaky ES‏ 

ولذلك يشترط أركون في الكشف عن التركيبة امحازية للخطاب النبوي على 
مدى صلاحية نظرية jlel‏ الى يتبناها الدارس المحلل» ويز بين نظريتين في هذا 
الجال: 

"هناك أولا نظرية علم البلاغة التقليدي الى اقتصرت كما نعلم على تعريف 
لجاز بصفته بحرد حلية أو زينة لغوية» وهو ينتج عن طريق نقل NBA st!‏ 
يتحول إلى معن "تصويري" أي بحازي. وهناك النظرية الحديثة للمجاز: وهي لا 
ترسم حدودا قاطعة إلى مثل هذا الحد بين "الواقعي" و"امحازي". وإنما هي تلح على 
الدور المحوري الذي يلعبه ا محاز أو الكناية ق توليد الساحة المعنوية لكل حطاب 
رسكي 

والنظرية الأولى في ا محاز هي الى تم الفقيه أو رحل الدين الأرثوذكسي BY‏ 
لا يلم بالخطاب القرآني من كل جوانبه اللغوية والأدبية والدلالية ولذلك Bots‏ 
نظر أركون قد قلص واحتزل المحاز إما: "إلى نوع من البلاغة الإعجازية الموجهة 
لإغناء المع BH‏ والإكار» وإما أنه قد حي ائيا من قبل الفقيه التيولوجي 
لمصلحة المساواة بين المدلولات القرآنية وبين المفاهيم الأخلاقية القانونية» أو المعرفة 
التيولوحية الخاصة بواقع اجتماعي تاريخي متعدد الجوانب وغزير» ومعروف أن 
4a abl‏ 2 المضاد المناقض للمجاز ضمن منظور (da‏ ا معن أن جار وفق 
هذا الفهم يعضد abl‏ الحرفي للنص باعتبار هذا المع هو الحقيقي. 

ويشير أركون إلى التوظيف الصوفي للمجاز فيقول: "إنه قد انخرط وانغمس 
في المناخ الرمزي للغة الصوفية للرؤيويين "من مشعوذين وسحرة cA gall)‏ 
للكلمة) وقديسين وصوفيين وغنوصيين وفلاسفة وإشراقيين أي كل هؤلاء 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 201 

(2) محمد أركونء أين هو الفكر الإسلامي المعاصر؟ من فيصل التفرقة إلى فصل المقالء 
Aap 5‏ هاشم صالح» دار الساقيء بيروت» عام 61993 ص 89 

(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 79 
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الأشخاص الذين يتجلى فيهم نظام الكون كنظام رمزي محسوس ومعاش من قبل 
Ol al‏ الشعبية" وهذه الكيفية المزدوجة في التعامل مع IAI‏ يتم تغييب حقيقة 
التمفصل بين اللغوي والاحتماعي من خلال القفز على البعد الابستمولوجي 
للمجاز» وهو البعد الذي يفتح GUT‏ إنتاج المعن. فالاكتفاء بدراسة الجاز على أنه 
aol atl‏ لأتاء GLY‏ ق oT a‏ كان على Glee‏ إبراز ode 3" AI‏ 
الابستمولوجي بصفته محلا ووسيلة لكل التحويرات الشعرية» والدينية» 
والإيديولوجية الي تصيب الواقع" وفهم الحاز يذه الكيفية هو ما يشغل كل من 
يهتم بنقد الفكر الإسلامي وتأويله من جديد OY‏ "الاستخدامات المحتلفة للمجازء 
تشير إلى Sorel‏ ووظائف متنوعة للغة ترتبط بدورها .عواقع اجتماعية وأدوار سياسية 
ا 
وبلغة نصر حامد gh‏ زيد شكل SAI‏ معركة الوجود الاجتماعي على أرقن 

البلاغة» أي كان المحاز في القرآن محلا لكل التضمينات الإيديولوجية والمصالح 
العصبية السياسية والتأويلات المذهبية» ولذلك يتساءل نصر حامد أبو زيد عمن 
'يقود عربة المحاز؟ وإلى أين يوحهها؟ هل توجه لتأكيد فعالية الإنسان؟ أم توجه 
a)‏ فعالیته؟"*. 

GL Au‏ أداة لتأويل النصوص K‏ يتفق Whar py‏ الإيديولوجية وخلفياتنا السياسية 
وانتماءاتنا الطبقية والمذهبية. واختزاله في نوع من تحلية الأسلوب» والوقوف به عند 
حدود الوظائف التزينية والجمالية للغة يكرس حسب أركون التفسير الظاهري الحرق» 
والمفهومية الأحادية بالرغم من أن الخطاب aT all‏ هو خطاب التعددية 
والاحتلاف« وذلك من شأنه أن يساهم في تسطيح "APPLATISSEMENT™‏ 
الخطاب ol a)‏ لأنه في جوهره خطاب بحازي متعالي. 

وهذا التعامل مع اجحاز في التراث الإسلامي ينسجم مع قراءة الفقيه للنص 
وهي القراءة الى تقوم على التأسيس للتطابق الشفاف بين فهم الفقيه للنص وعوالم 


ڪل 


(1) المرجع نفسه» ص 201 
(2) المرجع نفسه» ص 98 
(3) المرجع نفسه» ص 201 
)4( نصر حامد أبو زيدء النص والسلطة والحقيقة. ص 189 
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النص» أي أن قراءة ا محاز يهذه الكيفية تدعم بلورة نظرية فقهية أو تيولوجية "تقوي 
الإحساس بشفافية القرآن "TRANSPARENCE"‏ من خلال الكفاءة باللغة العربية 
وعندئذ نستطيع فهم كل الدلالات ال أرادها الله في OLY‏ وال هي قابلة 
للتحيين "ACTUALISATION"‏ في حياة كل O" age‏ لأن الخطاب الفقهي 
يرتبط بالأمور الحياتية السياسية والاجتماعية الى تتطلب نوعا من التنظيم والضبط. 

وما نخلص إليه هو أن أركون يرفض التعامل مع امحاز على أنه وسيلة أو أداة 
جمالية فحسب» OY‏ ذلك يكرس فكرة المعن الحقيقي الصحيح, والمشترك الذي 
يؤسس للأحكام والصيغ القضائية الى تستخدمها السلطة السياسية. 

ومن ثمة يسطح الخطاب Gul‏ التعددي» وينظر إلى المحاز على أنه أداة لغوية 
تستخدمها الفئات الاجتماعية لتأويل النص .ما يتناسب ومصالحها الإيديولوجية 
والسياسية. وهذا هو البعد الابستمولوجي المعرفي الذي يكشف الاستخدامات 
المختلفة للمجاز. أي وظائف اللغة في علاقتها ail gc‏ اجتماعية ذات أدوار سياسية 
محددة» وذلك ما يقصده بول ريكور عندما قدم منظوره الجديد للاستعارة BS‏ 
"ليست تزويقا لفظيا للحطاب» بل ها أكثر من قيمة انفعالية» لأنها تعطينا Ol gles‏ 
حديدة» وبوجيز العبارة» تخبرنا الاستعارة شيعا حديدا عن الواقع"© وذلك عكس 
التصور الكلاسيكي للمجازات الأسلوبية عند القدماء والذي يقوم على أن المحاز أو 
الاستعارة لا تنطوي على معلومات جديدة» وها وظيفة تزيينية فقط» ولخصها بول 
ريكور في كون الجازات الأسلوبية عند القدماء الغرض منها "إما ردم فجوة دلالية 
في الشفرة المعجمية» أو لتزيين الخطاب وحعله أكثر إشراقا ولأن لدينا أفكارا أكثر 
ما لدينا من كلمات تعبر عنهاء فلابد لنا أن نبسط دلالات الكلمات الى لدينا إلى 
مايتخطى حدود الاستعمال اليومي» أو قد نختار» في الحالات الى تتوفر فيها 
كلمات مناسبة أن نستعمل كلمة جازية لكي ندحل السرور أو الفتنة في قلوب 
انعم NGM‏ 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 79 

(2) بول ريكورء نظرية التأويل» الخطاب وفائض المعنى» ترجمة سعيد الغانمي» المركز الثقافي 
العربي» بيروت» المغرب» طاء سنة 2003» ص 94 

(3) المرجع نفسه» ص 87 
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فالاستعارة عند ريكور في كتابه "البحاز الحي "LA METAPHORE‏ لها وظيفة 
كاشفة لتجارب حياتية معيشية ناذرة لا يستوفيها الاستعمال العادي da‏ وهو 
تقريبا ما يذهب إليه أركون. 


2- الأسطورة: 


يوظف محمد أركون بحموعة من المفاهيم في قراءته للتراث بشكل 
عام والنص ull‏ بشكل خاص وهذه المفاهيم هي كثابة الآليات الى اعتمدها 
لفتح GUT‏ التأويل» وتحاوز الفهم الدوغمائي للتراث محاولة منه لإنعاش قراءة 
النص الديي» والتعاطي مع التاريخ بوعي جديدء وتحريب قراءات لم تحرب 
بعد. 

ومن بين هذه المفاهيم مفهوم الأسطورة» ولذلك نحده في أكثر من موضع 
يدعو إلى إعادة الاعتبار للفكر الأسطوري» وإبراز مضامينه» و OLAS‏ اشتغاله» من 
خلال توضيح وظائف الموروثات الأسطورية» ودورها في تشكيل البنية العقلية 
والاجتماعية للمجتمع العربي الإسلامي. 

ويصرح محمد أركون في أكثر من مناسبة أنه لا توحد بلورات دقيقة لمصطلح 
oly cd) yb‏ هذا المصطلح يتداحل مع مصطلحات أحرى من مثل الخرافة 
والقصة. والايديولوجيا... وهي مصطلحات تختلف مدلولاقا باحتلاف الحقول 
المعرفية الي توظف فيهاء oF‏ هذه المصطلحات قابلة للصرف والتحويل 
إيديولوجياء ولذلك لم تحمد في تعريفات أحادية ثابتة. 

ويحدد محمد أركون الأسطورة بقوله: "إن لمفهوم الميث "الأسطورة" قيمة 
توضيحية وتثقيفية وتأسيسية بالنسبة للوعي الجماعي الخاص بجماعة بشرية معينة 
الى تسجل في حكايات تأسيسية أولى مشروعا جديدا للعمل التارجخي. وهذا هو 
تعريف الأسطورة باعتبارها تعبر عن حالة انبثاق حساسيات حديدة خاصة 
oy on ll‏ الاجتماعني Ka Abt‏ بلاحط aS‏ أن ty py tab‏ ینامک 
تستبدل بالنظام الرمزي القديم السائد نظاما رمزيا حديدا. إن الحكايات التراثية 
والخطاب Tal‏ هما نموذجان رائعان من تماذج التعبير الميثي أو الأسطوري. 
کا aS bed‏ أن العمل الاحتماعي التاريخي الذي أأخزه as 3 a‏ 
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والمدينة كان مصحوبا دائما مقاطع من col all‏ أي بخطاب ذي بنية ميثية 
(lyn. 0‏ 
(اسطورية) ‏ . 

ولعل أهم عنصر في هذا التعريف للأسطورة عند أركون هو الحكاية 
Cs)‏ س ية الى تنطلق منها جماعة بشرية ما لبناء rd gf‏ في التاريخ» حيث تتخذ 

وهذا ما يجعل الفكر الأسطوري عند أركون "يرجع دائما إلى الوراء نحو 
تاريخ مضىء لكنه حي دائماء أي نحو الأصل الممحو (المنسي) لكن المعايش أبدا 
لمبررات وجود النظام ca Le pout‏ هذا الفكر (Sy gee VI‏ لا يمكن أن يبدو إلا 
a Vn‏ ند اکم راو عو صل ا ا و يعر اها التو ayes‏ 
والمتزامنة. وهو (أي الفكر الأسطوري) يتميز بكل الخصائص الى Load‏ في أنظمة 
Beal aay gael‏ وا 

وعلى مستوى الترجمة كان أركون في البداية يريد أن ينقل كلمة "mythe”‏ 
الفرنسية كما هى العربية أي - ميث - وذلك خوفا منه على ما يمكن أن تثيره 
كلمة أسطورة من غموض والتباس 3 الفهم» لعدم تبلور مفهوم الأسطورة بالمعى 
السوسيولوحي والانتربولوجي الحديث ف اللغة العربية. 

وهذا تماما هو الذي حصل عندما ترجم عادل العوا العبارة Le coran est un‏ 
discours de structure mythique‏ ب "القرآن حطاب أسطوري البنية" فالترجمة 
صحيحة وسليمة من الناحية اللغوية» ولكن مفاهيم "خحطاب" و"أسطورة" و"بنية" 
غير مبلورة في الثقافة العربية الإسلامية» LY‏ ثقافة تقليدية و لم تستفد من إنحازات 
العلوم الإنسانية والاحتماعية» ولذلك يقترح أركون تر da‏ العبارة السابقة 
ب ol ai"‏ خطاب قصصي اليو" للتخفيف من ردود الفعل الي تثيرها العبارة 
الأولى. 

ويقترب أركون في هذه التعريفات مما اقترحه الكثير من المفكرين العرب 
المعاصرين لمصطلح الأسطورة. ففي منظور عزيز العظمة الأسطورة هي: "خبر عن 
بداية ليست سوية الأمور اللاحقة إلا استعادات هاء وما التاريخ إلا استمرارا نوعيا 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 210 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 126 
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ههاأو تدهورا Leg‏ في سويتها هذا المعيى» قد تكون الأسطورة خرافة وهذا هو 
الشأن الغالب» وقد يكون هما أساس في الواقع التاريخي وتكمن أسطورية الخبر عن 
البدء في أن العنصر الخبري فيه يتغلب على تاريخيته» ويضحي بدوره فاعلا للتاريخ 
مشکاد ا 

وتستخذ الأسطورة عند عزيز العظمة تحليات وأشكال عملية متعددة في جميع 
نواحي الحياة الثقافية والسياسية للجماعة 'فهي من جهة دستورها ومرجعها 
الرمزيء إذ هي عنوان ما هو سوي فيها والدال على النواقص الي لا نقفه كعدم 
سوية» وهي من جهة أخرى دليل طقوسها العبا دية واحتفالاتها السياسية". 

وحدد فتحي التريكي الفكر الأسطورئ LSE oust” il‏ موضوعه ف معاي 
الأصل oY‏ وظيفتها (الأسطورة) تتحدد أساسا في إعطاء تفسير خيالي لأصل 
ا 

ويحدد مفهوم الأسطورة عبد الله العروي بقوله "إن الأسطورة تروي دائما 
البدايات بداية الكون» بداية الإنسان» بداية شعب أو جحتمع» فهي ترتب بالتالي 
الأحداث ترتيبا زمنيا بيد أن التحليل الدقيق يكشف عن حقيقة مهمة» وهي أن 
زمان تلك الأحداث سابق على زمان التحولات العادية في حياة الإنسان» فهو 
ob;‏ أصلي» أولي» غير الزمان المعهود"” وهذا ما يجعل الأسطورة حسب العروي 
لا تعن "بتتابع الأحداث بقدر ما تمدف إلى الكشف عن الثابت من خلال المتغير 
العابر» فهي بالتالي وسيلة لتغليب الثابت على المتحول". 

ولعل العنصر المشترك بين هذه التعريفات هو فكرة» الأصلء والبدءء والخبر 
عن بداية» هذا البدء الذي يرتد إليه التاريخ, وهذا الأصل الذي يشكل منطلق كل 
شيء» وما صور ال حياة المختلفة إلا إستعادات bd‏ البدايات وتحيين لهذه الأصول. 


)1( عزيز العظمة» دنيا الدين في حاضر العرب» ص 99 

(2) المرجع نفسه. ص 99 

(3) فتحي التريكيء. رشيدة التركيء فلسفة الحداثةء مركز الإنماء القومي» بيروتء عام 1992( 
17 

(4) عبد الله العرويء تفافتنا في ضوء التاريخ» المركز التقافي العربي» لبنان» المغرب» ط22 
عام 1988« ص 10 

10 نفسه» ص‎ aa yall )5( 
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فالأسطورة هي قصة أو حكاية تختصر الحياة» ولعل ذلك ما يقصده فراس 
السواح بقوله: "إن الأسطورة هي حكاية مقدسة ذات مضمون عميق يشف عن 
gles‏ دات abe‏ بالكؤن OMG dhe 9 dyer gly‏ 

ويأت اهتمام محمد أركون بالأسطورة Sally‏ الأسطوري قي سياق إعادة 
الاعتبار لدور الأسطورة بعد تراحع النزعة العلمية والوضعية الى كانت تنظر 
نظرة سلبية للمعرفة الأسطورية فالمعرفة الأسطورية رفضت ورميت في ساحة الثقافة 
الشعبية والخيال الخراف» والعقائد التعسفية الاعتباطية» وبقايا الخزعبلات السحرية» 
ثم حاءت الأشربولوجيا الثقافية لكي تعيد الاعتبار إلى الأسطورة أو القصة 
Mas all Lgatile ys‏ 

فالمعرفة الحديثة تعيد للأسطورة وظائفها النفسية والاجتماعية والثقافية» ولا 
تفصل فعلا LSE‏ بين العقلاني والخيالي فهما عنصران في تفاعل مستمر من أجل 
توليد معرفتنا بأنفسناء وتوليد وجودنا الفردي والجماعي. 

فعن طريق Lege BY‏ الاجتماعية والثقافية تتم إعادة الاعتبار "إلى المعرفة 
القصصية عن طريق تغيير العقل ذاته» فبدلا من أن العقل كان بمارس سلطة تعسفية» 
وهيمنة مطلقة أصبح ينفتح على جميع أنواع المنطق الداحلية السائدة في مختلف 
ali‏ الثقافية» وهكذا راح يعترف dg ys‏ عقلانيات متعددة» لاعقلانية واحدة» 
وبطرائق متعددة لمفصلة الى ". 

أي أن المعرفة الحديثة لم تعد سجينة الإطار الثنوي» فلم يعد العقل يتضاد مع 
الأسطورة وذلك ما بميز دراسة ما هو أسطوري قي مشروع نقد العقل الإسلامي» 
عند محمد أركون» أي أصبح الفكر الأسطوري يحظى بنفس RAY‏ والقيمة المعرفية 
الى be‏ ها الفكر العقلاني المنطقي. 

ويميز أركون بصدد تحليله للأسطورة والفكر الأسطوري بين الأسطورة المثالية 
(رؤيا أسطورية "mythification”‏ والأسطورة الخرافية .Mythologisation‏ 


)١(‏ فراس ce] gull‏ الأسطورة والمعنى»ء دراسات في الميثولوجيا والديانات المشرقيةء دار علاء 
الدين للنشر والتوزيع والترجمةء دمشق. «2h‏ عام 2001« ص 14 

(2) محمد أركون» معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلاميةء ص 292 

(3) المرجع نفسه» ص 294 
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أما الأسطورة المثالية (القصة) LB‏ "تلخص بواسطة التعبير النموذحي والرائع 
عن gall‏ التصرفات المثالية والشخصيات الرمزية المقدمة للاستبطان والتقليد من 
قبل كل عضو من أعضاء الجماعة. وبالتالي فإِنها أي الأسطورة المثالية تؤدي دورا 
أساسيا لا يعوض.» أقصد دور ابتكار القيم الي تشكل العصب الروحي والأخلاقي 
للجماعة. أو للطائفة أو للأمة» LL‏ توحد الوحود وترفع من قيمته في OT‏ معاء LE}‏ 
تقوي وتغتيئ باستمرار بواسطة التطبيقات المستمرة الى تتلقاها في الوجود اليومي 
لكل لاض وللجميع"”7). 

وهذا الأمر لا يخص الحتمعات القديمة دون الحديثة» بل يخص leat‏ 
الحديئة أيضاء OY‏ كل جتمع لا يخلو من وظيفة التقديس والترميز» وهذه الوظيفة 
تؤمنها له الأسطورة المثالية. ويضاف إليها الأسطورة الخرافية" "mythologisation‏ 
وتشير إلى "التوسيعات والتحولات والانحرافات التأويلية والتقنيعات التنكرية الى 
تتعرض لما الأساطير المثالية التأسيسية في السياقات السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية والثقافية Ong oll‏ 

ومن شمة فإن العلاقة بين الأسطورة المثالية والأسطورة الخرافية عند أركون هي 
علاقة ثابت متحول» وعلاقة جوهر باستخداماته المختلفة لأغراض مختلفة أيضا من 
قبل الفئات الاجتماعية الي تستدعيه وفق مقتضيات معينة. 

و الأفيستطورة "الت Bl‏ جات ى العصر اذيك O55 oh chee‏ 
الإيديولوحية الي سمحت مكان SS‏ اام sl‏ عاك E‏ حل 
الأسطرة. 

كمابيز أركون أيضا بين إنتاج الأفكار 11681108 والايديولوجيا LY‏ 
يركزان على الأفكار وليس على الصور والرموزء على عقلانية اللغة» وليس على 
طاقاقها الإيحائية امجازية وإنتاج الأفكار Idéation‏ "هو الجهد الذي يقوم به المفكر 
من أجل تنشيط الأفكار الي تشكل نظاما فكريا ما وتوسيعها وأغنائها وتحديدها 
والتحقق من مدى تطابقها مع OM" abi gh‏ 
)1( محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 297 


(2) المرجع Audi‏ ص 287 
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وهذاما عل إنتاج الأفكار كفعالية عقلية يختلف عن الايديولوجياء USY‏ 
تر تبط عادة ممصالح فئات احتماعية معينة» ولا يهمها المعرفي كثيرا إها "قتم باحتبار 
بعض الأفكار التبسيطية المنتقاة عن قصد مسبق والى هدفها تعبئة القوى الاجتماعية 
(الجماهير) للقيام اهال Oe sae‏ 

معن أن الايديولوجيا لا متم بالتناسق المنطقي للأفكار بقدر ما تقوم على 
إرادة اصطفاء عناصر فكرية معينة من الذاكرة الجماعية كدف بحييش وشحذ همم 
جماعات اجتماعية لتحقيق أغراض معينة» لأن الايديولوجيا هي إرادة نضالية لفرض 
Lalo‏ على وعي الجماعة» حاصة عندما يكتب ها الانتصار edly‏ وتصبح حينئذ 
نظاما فكريا مغلقاء يحل محل LIS‏ الا س و يستخدم كمر حعية لدعم 
الخطابات السياسية والدينية. 

إن كل قراءة نقدية للتراث دف إلى Solel‏ تأويله وفهمه عند محمد أركون 
تتوقف على ضرورة إيضاح الأبعاد الأسطورية للفكر الديئ ودورها في تشكيل 
العقل الإسلامي» وهي الأبعاد الي تقدم للوعي الجماعي على LE)‏ حقائق تستند إلى 

فحضور الأسطوري كثيف في تاريخناء وهو عنصر مؤسس لقافتناء سواء في 
الماضي أو في td)‏ لذلك نحد أركون يقف عنده كثيرا حاو لا تفكيك بنيته» 
aby pe lll,‏ ف إجاد وبناء الكثير من Oty pall‏ والقتاغات» Sal SY‏ 
الأصولي يتغذى عليه. 

كوس al‏ بين Baw oly ge” Op ١‏ زم وار 
بالأسطورة كأسطورة وإدخالها مع كل قيمها الإيجابية (الواقعية) ضمن إطار معرفة 
تعددية. يسمح لنا هذا الوضع المعرفي الحديد» Ob‏ نفهم كيفية اشتغال الفكر 
gat‏ دون أن نضطر إلى معاكسته بالرفض الاعتباطي للعقل المنطقي - 
ار 

وف إطار تحديد أركون للبعد الأسطوري في الفكر الإسلامي وبيان وظيفته في 
تشكيل بنية هذا (SMI‏ يتكلم عن هيمنة أسطورة العصر التدشيئ» وكيف تم 


)1( المرجع نفسه» ص 213 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 126 
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تحويله جيل الصحابة إلى شخصيات أسطورية مثالية» تتعالى على شروطها AI‏ 
فالخطاب الأسطوري عنده "يحول العامل المادي المحسوس الذي قام به النبي 
"محمد" بترميزه clad‏ الاجتماعي التاريخي الخاص .كجتمع الحجاز أقول يحوله إلى 
نوع من التصورات الأسطورية للحظة ON BS‏ 

ولذلك نحد الخطاب الديئ لا يسعى فقط إلى إحياء دولة المدينة الي أسسها 
Jy‏ -ص- وإنما الشروط الدينية المثالية الى أنتجهاء أي أن الفكر الأصولي 
السلفي الذي يشتغل على النص الديي ويختص به - في نظر أركون- "يحعذف كل 
الأبعاد الأسطورية والدلالات الرمزية من أجل استخلاص المعن العملي أو التطبيقي 
المباشر القابل للاستثمار والتوظيف» في التعابير والصيغ ذات المعايير الشعائرية 
والقانونية والأحلاقية والسلوكية والتيولوجية". 

وبذلك يصف أركون دعوة الحركة الإصلاحية السلفية KY‏ تستطيع الرحوع 
إلى نقطة الأصل والإنطلاق من اللحظة التأسيسية أي لحظة القرن السابع الميلادي» 
أو بحربة المدينة كما يسميها بأنها نوع من الوهم الأسطوري. 

وعليه فإن كل تأويل للتراث العربي الإسلامي لا يكون واعيا بدور العامل 
الأسطوري في تشكيل بنية العقل الإسلامي يظل بعيدا كل البعد عن إدراك 
الجوانب التاريخية في هذا العقل أو الفكر OY‏ الخطاب القرآن حسب أركون هر 
نموذج للتعبير الميثي أو الأسطوري. 
3- المتخيل: 

يتكرر استدعاء مفهوم المتخيل في تحليلات محمد أركون للتراث الإسلامي» 
إلى درحة يصبح فيها الكشف عن مضامينه» وطريقة تشكله» و كيفية اشتغاله» 
ودوره البنيوي في إخراج التراث بالصورة الي هو عليها» شرط ضروري لكل جهد 
معرفي غرضه الوعي بحجم وفعالية المتخيل في التاريخ. 

ومصطلح المتخيل في الاشتقاق اللغوي ينحدر من الجذر اللغوي خيل الذي 
شیر تخي Seo al OL‏ الذلالات الدالية: 
)1( المرجع نفسه» ص 69 
)2( محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 23 
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"والخيّل فيه الخير وتخيّله: ab‏ وتفرّسه. [oy‏ عليه: شبّه. وأخال الشيء: 
اشتبه هذا الأمر لا يخيل على أحد: أي لا يشكل. وفلان عضي على المخيّل أي 
على ما خيّلت أي ما شبهت: يعني على غرر من غير يقين. المخيّلة: موضع الخيل 
وهو الظر : كالمظنة: وهي السحابة الخليقة ا 

وعليه فإبن منظور يلخص لا الدلالات الي يشير إليها الجذر Bho‏ 
الاشتباه» والظن... El‏ 

وتنحدر كلمة Imaginaire‏ الفرنسية الى تترجم بالمتخيل من الأصل اللاتيئ 
"[maginarius‏ والي oe‏ خيالي» أو خاطئ» وتستعمل كلمة متخيل في اللغة 
العربية بثلاثة دلالات على الأقل: 

1. كصفة» gy‏ ما لا يوجد إلى في المخيلة» الذي ليس له حقيقة واقعية. 
2. كاسم مفعولء للدلالة على ما تم تخيله. 
3. كاسم» وتعين الشيء الذي تنتجه المخيلة» كما تعن ميدان الخيال. © 

Cals‏ محمد عابد الجابري إلى أن كلمة "Imaginaire”‏ من الكلمات الى لا 
نحد ها مقابلا مألوف الاستعمال في اللغة العربية» والكلمة مشتقة من "#عةص]" 
معن صورة» صورة الشيء في المرآة أو في النفس» أي في الخيال» ومن هنا ترجمة 
الفلاسفة العرب القدماء للاسم الذي يطلق على الملكة الذهنية الى ترتسم فيها 
E AL ACN aoe gut ne‏ نا ةوفه gio‏ اع ON‏ 

وف المعى الاصطلاحي يحدد الفلاسفة الخيال أو المتخيل كما يلي: 

1. إنه ملكة استحضار صور شيء ما كنا قد رأيناه سابقا. 
2 إنه ملكة خلق صور لأشياء غير واقعية» أو لم تر أبدا في السابق» أو ملكة 

تركيب صور معروفة سابقا ولكن بطريقة جديدة. 

3. إنه الملكة الى تمكننا من بلورة المفاهيم والتصورات والنظريات الجديدة» وإيجاد 

تخارب عملية في كل مناسبة. 


)1( ابن منظورء لسان العرب» المجلد السادسء ك - لء دار الكتب العلمية» بيروت» ط 1« عام 
2005« ص 327 - 328. 

(2) مصطفى النحالء من الخفيال إلى المتخيل. سراب مفهوم 
WW.Fikr Wanakd aljabriabad. Net‏ 

)3( محمد ale‏ الجابريء العقل السياسي العربي» محدداته وتجلياته» ص 14 
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lyn). 2 ae 

كل رقابة أو سيطرة للعقإ "" 2 

ويتحضى مفهوم المتخيل قي العلوم الإنسانية والاجتماعية بأهمية كبيرة حيث 
تتسع مدلولاته ويوظف بخلفيات معرفية مختلفة» كما هو الشأن في الأنثربولوحياء 
والتاريخ» وعلم الاجتماع. وعلم النفس» ومقارنة OL!‏ والاهتمام بالخيال 
poll,‏ عند ار كرد يرتبعل دفن rll‏ أما Gad‏ الأول feed‏ فى Syl‏ دور 
العامل Sy‏ ككلء من حلال الوقوف على تمظهراته. ۾ also alls‏ ومن as‏ 
تماوز تبخيسه والحط منه. فالخيال من الواقع ولا يمكن إقامة حطوط قارة بين ما 
هو خيالي وما هو واقعي أي أن الخيال بعد أساسي للوحود الاحتماعي لما له من 
قدرة كبيرة على تشكيل الصور الذهنية وعلى إنتاج رؤية للوحود والإنسان» وذلك ما 
اتتهى إليه حورج دوبي عندما درس المتخيل الاجتماعي L’imaginaire Social”‏ . 

واللهدف الثان هو تحاوز الثنائية الميتافيزيقية الى تفصل العقل والفكر عن 
الخيال والصورة» وهي الثنائية الى كرستها العقلانية الديكارتية عندما انتصرت 
لسلطة العقل وسيادته» واستبعدت المخيلة» المخيلة الى وصفها ديكارت LSL‏ نو نة 
المسكن "La folle du Logis"‏ 

ومن تمة تحاوز النظرة القدحية للخيال و عناصره اللامعقولة» ورفض sole‏ 
العقلانية "فالعقل لا بمارس دوره إلا بعلاقة مع الخيال والمتخيل". 

أي أن العقل يحمل في طيه لا معقوله» فلا يوحد وعي لا يتدحل فيه الخيال 
وبناء على ذلك فالدارس SU‏ الإسلامى عليه أن يبين عمل المخيال ووظيفته» 
ودوره في إنتاج المعئئء وحضوره في بلورة الحقيقة التاريخية لكل جماعة بشرية» 
والعمليات الى يعيد بواسطتها المخيال إنتاج نفسه والاستمرار في التأثير على المسار 
التاريخى للمحتمعات» على غرار ما فعله الكثير من الباحثين الغربيين الذين اهتموا 
بالملتحيلء من أمثال "حورج 98 DUBY‏ .0" في كتابه: "الأنساق الثلاثة أو 


(I)‏ محمد أركونء LY!‏ السياسة والأخلاقء ترجمة هاشم صالح» اليونسكوء باريس» مركز 
الإنماء القومي» بيروت» طاء 61990 ص 09 

(2) محمد أركونء العلمنة والدين» الإسلام المسيحية؛ الغرب» ص 26 

(3) المرجع نفسه» ص 25 
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متخيل الإقطاعية عام 1975 وجاك لوغوف LEGOFF‏ .0 الذي كتب المتخيل 
القروسطي في 1985 وبشكل عام التيار الذي اهتم بدارسة البى العقلية 
للمجتمعات أو تاريخ العقليات. 

وبالنسبة محمد أركون الإلحاح على استخدام العقل والاستعانة به غيب 
الحديث عن مفهوم الخيال بصفته ملكة» أو وسيلة للتصور والمعرفة مرتبطة بالعقل 
فق IS‏ ا خرصا SY) orl oe‏ وای دوالك ل Oy‏ 

ويرى أركون أن المسلمين والمستشرقين معا قدموا "تصورا حاصا عن الفكر 
الإسلامي مغموسا بشكل كلي .عفهوم العقل والعقلانية» وراحوا يرمون الخيال 
والمتخيل قي دائرة الخطأ والوهم والخرافة والانحراف» وراحوا يعتقدون أن عمليات 
الانبهار والزحرفة وابحاز الخلاب هي أشياء مقصورة على الأدب بالمعئى الف 
للكلمة (شعر» حكايات» روايات) ولكنها معدومة تماما من ساحة OM SAN‏ أي 
أهم كرسوا التضاد وما يترتب عليه من إقصاء متبادل بين اللوغوس والميتوس» 
العقل والخيال؛ gall‏ الظاهري والمعين الباطئ وعيز أركون ف المتخيل بين: 

المتخيل الديئ: "Imaginaire religieusc)‏ ويعرفه بأنه مركب (بلمعيى الأكثر 
عضوية وحيوية لكلمة تركيب) بواسطة الصور المتعالية الي تستند إلى دعامة 
واحدة هي اللغة الدينية"“ .ععئ أن اللغة الدينية» ويضاف إليها التكرار الشعائري 
بعل المتخيل له قدرة كبيرة على استبطان الصور وتمثل كل الأشياء ا محسوسة 
والذهنية» فكل شيء بالنسبة للمتخيل الديئ يمكن معرفته من خلال الكلام 
التأسيسي والبدء لله فالله قد علم pal‏ الأسماء كلها وهذه الأسماء عبارة عن حقائق 
ملموسة يمكن إدراكها مباشرة» وينبغي الإبمان ONG‏ 

وهكذا يقدم المتخيل الديئ ذاته بصفته fot‏ العقائد المفروضة والمطلوب 
إدراكها وتأملها بل وعيشها و كأما حقيقة» lly‏ لا تقبل أي نقاش أو تدحل 
للعقل النقدي المستقل على العكس يصبح هذا العقل مصدرا للزندقة والانحراف 


)1( محمد أركونء الإسلام السياسية والأخلاقء ص 08 
(2) المرجع نفسه» ص 08 
)3( المرجع نفسه» ص 10 
)4( المرجع نفسه» ص 10 
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والضلال» إذا لم يقبل ob‏ يصبح كليا الخادم المطيع للمتخيل الديي"" في حين أن 
العقل النقدي يأحد على المتخيل كونه المولد للتصورات والأفكار الوهميةء OY‏ 
المخيال يتشكل في منظوره من الحكايات الخرافية والتصورات الوهمية» والحكايات 
الشعبية» والعقائد الأسطورية. 

jal‏ الاجتماعي: Social”‏ #إأدمأعه11": ينتهي المتخيل الديئ في المجتمعات 
الي تسيطر فيها التصورات الدينية إلى التطابق US‏ مع المتخيل الاجتماعي» وهو 
عبارة "عن تركيبة ديناميكية مؤلفة من الأفكار القوى والتصورات المهيمنة مع 
دعامات وجودية متكررة. وهو يتغدى من الخطاب الإيديولوجي الذي تنتجه الفئات 
الاحتماعية المتنافسة من أجل الحيمنة على الرأسمال الرمزي: أي على القيم المحورية 
ال تحدد هوية كل فئة من الفئات الاجتماعية."© أي أن المتخيل الاجتماعي هو 
الأفكار - القوى» الى ترتبط بالفاعلين الاجتماعيين oily‏ يراد لما الهيمنة في الساحة 
الاجتماعية. فامجتمعات البشرية لا عكن فهمها إذا لم يتم فهم متخيلها الاجتماعي» 
وهذا ما يذهب إليه بول ريكور عندما يحدد بدوره المتخيل الاحتماعي بأنه "هو هذه 
الملكة المنتجة لتمثلاتناء لدورنا في التاريخ وذلك بالربط بين طموحاتنا المتجهة نحو 
المستقبل وتقاليدنا الموروثة من الماضي ومبادراتنا وأعمالنا الراهنة» وهذا المخيال يعمل 
بطريقة مضاعفة» فهو يشتغل أحيان في صورة الأيديولوجيا وأحيانا أحرى في صورة 
OLY 5 yl‏ وعليه فالدلالات الخيالية المعروضة بأثواب العقلانية هي أكثر واقعية 
وحقيقية من الواقع المادي الحقيقي نفسه» هذا الواقع الذي يستخدمه العقل النقدي 
لإحداث التضاد بينه وبينها أقصد بذلك أن هذه الدلالات الخيالية ها وحود ذهب 
وعقلي لا بمكن دحضه» وبالتالي فهي تشكل انحرك الديناميكي والفعال للتاريخ» LB)‏ 
مغروسة ومتجذرة في وعي الناس إلى حد أا تشكل قوة مادية ضحمة". 

هذا الدور الفعال للخيال أو المتخيل هو ما يجب على العلوم الإنسانية 
والاجتماعية الكشف عليه لبيان مسار المجتمعات» وعلاقة انمجتمعات بعضها ببعض. 


( المرجع نفسه» ص 10 

2( المرجع نفسه» ص 11 

) حسن بن حسن» النظرية التأويلية عند ريكور» ص 26 
) محمد أركون» الإسلام السياسية والأخلاق» ص 11 
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و المتخيل هذا gall‏ هو شبكة الصور الى تشغل الوعي الجماعي لفئة أو 
لشعب ما وتحدد موقفه تجاه الشعب COM AW‏ وعليه فمؤرخ الفكر مطالب 
بتتحليل البق BY‏ بولوجي للمخيال الديي والاجتماعي» والحفر نحت العمليات 
النفسية والثقافية والاجتماعية الى أنتجته باعتباره وعاء من الصور وقوة 
احتماعية ضخمة تكمن مهمتها في إعادة تنشيط هذه الصور بصفتها حقائق 
رائعة وقيما لا تناقش تكون الجماعات مستعدة لتقدع التضحية العظمى من 
ا 

JL lb‏ الدين قد يستخدم قي التعبئة من أجل الدخول في الحروب الدينية 
المقدسة» والعلوم الإنسانية وحدها القادرة على تعرية الحقائق المقنعة من قبل 
المتلاعبين بالمخيال الديي وإبراز الثقل التاريخي والسوسيولوجي له. 

رب osu‏ إن op WL begs Be od felt of ULI Ile of‏ 
النص 3h al‏ وهو الأمر الذي jos ١‏ بعد باهتمام علماء الإسلاميات» ففي 
الواقع "إن القرآن يحفز على الفكر كما يحفز على SLE!‏ ولكن للأسفء فإن 
عمل المخيال كان قد سفه في OY‏ كما في اليونان الكلاسيكية» وكما في 
الغرب عن طريق العقل المعقلن"” ويركز في إبراز دور الخيال وعلاقته بالعقل 
على منهج ple‏ النفس التاريخي ai) La psychologie Historique‏ 'يهتم 
بالشروط الاحتماعية والثقافية لتطور العقلاني والمتحيل» والتفاعل المتداحل 
بين العقل والخيالء بين الوعي واللاوعي أو الحلم أو الهواجس والباطنية 
والهامشية الاحتماعية والبئ النفسية والقوى النفسية العميقة والمتخيل 
الايا 


فهم الأشياء فهما صحيحا وموضوعياء دول بيان دوره. 


)1( هاشم صالح» قراءة في الفكر الأوروبي الحديثء GUS‏ الرياضء العدد 606 1994ء 
ص 117 

(2) محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 29 

)3( المرجع نفسه» ص 138 

)4( محمد أركون» الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 146 
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4- المعنى ils‏ المعنى: 

من بين الأفكار ll‏ يوليها أركون أهمية قصوى في مشروعه التأويلي الحديث 
للفكر الإسلامي» فكرة المعيى وتمييزه بين المعن وآثار المعى يشكل شرطا لإعادة 
قراءة التراث. 

فلفظة المعئى: "مشتقة من فعل عن الذي يؤخذ عثابة أظهر إذ ما نسب إلى 
الأشياء فيقال مثلا غيث الأرض بالتبات إذا أظهرته ويوحذ ot fake‏ وقصك )3( ما 
نسب لللاإنسان» فيقال مثلا عن فلان ما قاله كذاء أي أراده وقصده» Ul‏ لفظة cont‏ 
فتؤخذ ais‏ ما يقصد بشي ع» ors‏ الكلمة هو مدلوشاء ومعئ الكلام هو 
مضموله» wey E‏ فهى ماللانسان من الصفات gas‏ 109 ونلاحظ من نظرة 
معجمية سريعة أن الفعل peasy‏ الكشف غ EC‏ 

أما الألسنيات الحديثة فا تفرق بين المع BH‏ أو القاموسي للكلمة؛ والمعى 
المحازي أو آثار المعى وذلك عكس فقه اللغة (الفيللوجيا) الذي يهتم بالبحث عن 
spall!‏ الأصلي أو الايتمولوحي للكلمة أي أول معن أتخدته الكلمة في تاريخها. 

ويقابل التمييز بين call‏ وآثار gad!‏ أو المعى BAN‏ والمعئ المحازي في اللغة 
الفرنسية مصطلح "1010101411077" ومصطلح C0NN01۸110×'‏ ۰ فمصطلح 
"CONNOTATION"‏ يعي الدلالات الحافة أو المعانى الثانوية "لأن الدلالات الحافة 
لمصطلح ما هي فقط jo‏ ¢ من معانيه. وال تظهر كقيم مضافة أو ثانوية أو ae‏ 

ويشكل هذا التميز عند أركون peal‏ إلى "أشكلة كل الأنظمة الفكرية coll‏ 
تنتج المعئ» وكل الصيغ الي احتفت أو لا تزال حية واليي تنتج بدون تمييز المع 
3yn 3‏ 
واتار cg!‏ 5 

والأشكلة تعن وضع المعاني على محك النقد والتساؤل. OY‏ كل نظام فكري 
ge‏ أو سياسي أو ثقافي ينتج المعى الذي يعيش عليه الناس لفترة من الزمن. كما 
ينتج أيضا آثار المع أي الاستخحدامات الايديولوجية المرافقة لكل igre‏ 


.764 الموسوعة الفلسفية العربية» المجلد الأول» معهد الإنماء القومي» ط 1« عام 1986» ص‎ )1( 
DOMINIQUE MAINGUEREAU et PATRICK CHARANDEA, dictionnaire (2) 
d Analyse du discours Editions du Seuil, FRANCE 2002, p 131 


)3( محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 22 
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ولا كان كل طرف يعتقد أنه يملك المعوئ. "فإن مفهوم المعن يطرح مشكلة 
بالفعل. فالتنافس عليه عام وشامل. كل الناس يريدون المع ويدعونه. وكل 
الفئات الاجتماعية الباحثة عن هويتها تدعيه. وكذلك كل المذاهب الفكرية pals‏ 
من ابجل اكتشاف لمعي الحقيقي وفر ضه أقصد المعئ ١‏ شتق بشكل صحيح من 
المصدر التشريعي الأعلىء وبالتالي المؤدي إلى المعين الكلي OM Vg‏ 

أما الفكر الحديث الذي ينتسب إليه أركون فإنه "يؤشكل كل عملية إنتاج 
للمعئى عن طريق التساؤل عن الآليات اللغوية والمواقف العقلية والاكراهات 
صدقوياء أو متحر (IS‏ أو قابلا للبرهنة على صحته أو حطأه. أما التفسير ما قبل 
الحديث فيجهل هذا التجذير الفلسفي للتساؤل حول المععئ أو SUT‏ المع OM‏ 

وبالتالي فلا يوجد المعئ المعطى أو الجاهز أو القبلي» lel‏ لمعن ينتج» 3s‏ 
عملية إنتاحه تتداحل الكثير من الأبعادء ولم يعد أحد يقتنع بوجود معن IS‏ أو 
لم يعد أحد يستطيع أن يدعى أنه بمتلكه "وكل من يزعم ذلك يرفض مزعمه بصفته 
حن لقائد ما في نشر معناه أو "قيمه" لكي تشمل الجميع أو تسيطر على الجميع. 
بل إن تعبير 'البحث عن gd‏ أصبح هو نفسه مشبوها: .حع أصبح يعتبر 
كإيديولو حيا مقنعة Gad‏ إلى إعادة الأنظمة اللاهوتية والميتافيزيقية القديعمة إلى سابق 
عهدها 

وهذا السبب يفضل أركون استخدام مصطلح "رهانات المع" بدل مصطلح 
الد عن "ig all‏ فعملية إنتاج المع ترتبط باستخدامات اللغة» خاصة 
الاستخدامات الإيديولوجية ولذلك فإن "مشكلة المشاكل في كل لغة بشرية 
وخاصة قي الخطاب الديئ باللغة cay al‏ ألا وهي مشكلة ما ميته منظومة 


(ayn 


24 محمد أركونء الإسلام» أوروباء الغرب» ص‎ (I) 
54 محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص‎ )2( 
24 محمد أركونء الإسلام» أوروباء الغرب» ص‎ )3( 
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الدلالات الحافة أو المحيطة "Le Systéme de Connotation"‏ لا يحق لأحد وخاصة 
إذا كان Le‏ راسخا G‏ العلوم الدينية على الطريقة المستقيمة السائدة في كل 
مذهب من المذاهب الأرثوذكسية المعروفة» أن يتدحل في تعقيب أو مناقشة ناهيك 
عن أن يكفر الآخرين كما فعل الغزالي في "فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة 
"أقول لا Gus‏ له أن يفعل ذلك إذا لم يحط Lele‏ .ما يقصده علماء الألسنيات 
المحدثون عفهوم "منظومات الدلالات الحافة أو المحيطة أو OME GU‏ 

ويلاحظ أركون أن النص القرآني لم يدرس من منظور الدلالات الحافة أو 
المحيطة أو الثانوية فلا "توجد إلا عحاولات قليلة حدا لتطبيق أدوات الألسنيات 
الحديثة ومفاهيمها على الخطاب Qh al‏ من دون تقدم أي تنازل للمعجم BPW‏ 
pent) Lisl ee)‏ الأرئثوذ كسي فلا يزال محصورا بالتحديد التقليدي للمجاز 
بصفته جرد وسيلة بلاغية هدفها تحلية الأسلوب أو جحميله. وهذا التفسير يأحذ 
كلمات القرآن على حرفيتها وبحسب gel‏ القاموسي ولا يأحذ بعين الاعتبار 
الدلالات الحافة أو المحيطة (أي ظلال المعاني) عندما يفسر القرآن ومن المعلوم أن 
الناقد الكندي نورثوب فراي N. FRYE‏ كان قد درسها بالنسبة للتوراة والأناحيل 
باعتبارها تمثل الرمز الكبير". ومن أشهر كتبه في هذا JAN‏ 

Le grand Code. La bible et la "الرمز الكبير: الكتاب المقدس والأدب‎ 
"Littérature 

La Parole Souveraine. La الكتاب المقدس والأدب‎ ‘gle! "الكلام‎ 
"Bible et la Littérature 

وبالنسبة لأركون فإن الألسنيات الحديثة وحدها ESE‏ من توضيح الكيفية 
الي يشكل ها الخطاب الديئ المع بالنسبة لمختلف أنواع الناس» وطريقة تر كيبه 
للمعئ» بطريقة حعله يتعالى على كل المشروطيات اللغوية والتاريخية والسياسية» 
خاصة وأنه fc‏ المعن الموثوق المتجذر في التجربة الوحودية للإنسان المؤمن. 

فيفضل الألسنيات والنقد الأدبي أصبحنا حسب محمد أركون قادرين "على 
أن ميز بين لمعي الحرفي الملاصق لخطاب ماء وبين آثار المعن المتولدة عن قراءته 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 09 
(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 32 
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لدى col A‏ فقد يفهم القراء إنحاءات وأشياء في النص لم يكن يقصدها المؤلف ولم 
يفكر به فالقراءة تخلق النص أيضا وقد نشأت في ألمانيا مدرسة كاملة في النقد 
ee‏ تدرس كيفية تلقي النص الأدبي من قبل القراء الذين ينتمون إلى مختلف 
فئات المجتمع أو طبقاته (مدرسة كونستانس) ويمكن أن نطبق منهجيتها أيضا على 
النصوص الدينية الى تقرأ في كل الأوساط الاجتماعية الثقافية وعندئذ نعرف كيف 
تتلقاها هذه الأوساط و كيش OM gat‏ 

وتحيلنا هذه المنهجية النقدية إلى التمييز بين نوعين من النقد» وهما: نقد النص 
من جهة المؤلف ونقد النص من جهة المتلقي» فهناك "نقد النص من Age‏ مؤلفه 
ومعناه اللغوي والحرقٍ الملاصق ونقد النص من حهة متلقيه وقرائه - ذلك أنه في 
اة Gall ai‏ تتشكل المخيالات الفردية والجماعية وهذه المخيالات المتشكلة في 
أذهان البشر هي الي تتحكم بدورها في البشر: أي في طريقة إدراكهم للأمور 
ومحاكمتهم للأشياى ثم في تصرفاقم وسل وكهم". 

وهكذا يحصل التمفصل بين آثار المعى أي فهم الناس للنصوص عبر خيالهم 
a lly‏ الصحيح ولمعتبر gall‏ الوحيد للنص وبين الأيديولوجيات الي تتحكم 
بالناس» فكل "الفاعلين الاجتماعيين سواء أكانوا على المستوى الفردي al‏ 
الجماعيء يخضعون لآثار المع بل وينتجوفها بدورهم عن طريق المزاودة امحاكاتية 
على المعن الأصلي الأولي للنص الأعظم: أي coal‏ المنزه والمتعالي والمقدس الذي 
لا يمس والموسس لكل ما تلاه حي أبدا LON pe‏ 

ولذلك يحب التمييز بين آثار المعيى وهي مجموع الاستخدامات الفئوية 
والطبقية والسياسية والاجتماعية للمععئ والمعين. فالقرآن قدم مععئ ماء ولكن هذا 
المع تعرض للاستعمالات الإيديولو de‏ من طرف المذاهب الإسلامية المختلفة» 
فكل جماعة أو مذهب أول القرآن بطريقة حاصة» والقرآن يتحمل عدة تأويلات» 
أي أن فهم القرآن لم يكن واحدا على مر العصور فكل حيل يكتشف فيه شيئا 
حديداء لأنه يقرؤه على ضوء تحربته وإمكانيات عصره العلمية والثقافية» والقرآن 


)1( محمد أركون, الإسلام» أوروباء الخغرب» ص 26 
)2( المرجع نفسه» ص 26 
(3) المرجع نفسه. ص 30 
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مثله مثل النصوص التأسيسية الأخرى كالتوراة والإنحيل حسب أركون أي أنه 
'ليس إلا نصا من جملة نصوص أخحرى تحتوي على نفس مستوى التعقيد والمعاني 
الفوارة والغزيرة: كالتوراة والأناحيل والنصوص المؤسسة للبوذية أو المندية» وكل 
نص تأسيسي من هذه النصوص الكبرى حظي بتوسعات تاريخية معينة وقد يحظى 
بتوسعات أحرى في المستقيل"97). 

ol gi‏ النصوص التأسيسية هي نصوص قابلة لأنواع شي من الإسقاطات 
والترجمات ويلخص أركون نظريته ني all‏ بقوله: "أقصد النظرية الي تقول بأن 
الأحيال المتلاحقة من المؤمنين- أو من إتباع الأحزاب والأيديولوجيات السياسية- 
Op pnd‏ فرص ل م كر AS Jing ole ant JF hale‏ 
وظروف Oo par‏ وعليه لا يوحد gee‏ أولي وأصلي تنتج عنه كل ball‏ اللاحقة 
وكل المشروعيات والحقائق» عكس ما يدعيه الفقهاء من أهم وحدهم يعرفون 
النصوص التأسيسية» وقادرون على تأويلها تأويلا صحيحا وإدراك معناها الحقيقي» 
"ولكنهم نجهلون إذ يفعلون ذلك أهم يقولبون معن الوحي ويجمدونه في حين أنه 
فوار بالمعئ» غزيرء مجحازي» متشعب. هنا في هذه النقطة بالذات تكمن مسألة 
الانتقال من مرحلة الوحي إلى مرحلة القانون أو الفقه الملزم أو القسري» أو من 
مرحلة الثورة إلى مرحلة الدولة والمؤسسة؛ أو من مرحلة المعى الجازي الحرء إلى 
|e name‏ سحاد عي wars‏ ا 

وبالجملة ob‏ كل تأويل جديد SGU‏ الإسلامي المعاصر عليه أن deh‏ بدور 
الخيال وا محازء والأسطورة بالشكل الذي حدده أركون كما يجب أن ييز دائما بين 
العن وآثار المعئئن. OY‏ هذه المفاهيم بمعانيها الجديدة في العلوم الإنسانية 
والاحتماعية هي آليات في التأويل. 


)2( محمد أركون» الإسلامء أوروباء الغرب» ص 28 
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الباب الثاني 


الأبعاد الفلسفية للأنسنة عند محمد أركون 
تمهيد 
الفصل الأول: أنسنة النص 
الفصل الثاني: أنسنة العقل 
الفصل الثالث: أنسنة السياسي 


الفصل الرابع: أنسنة التاريخ 
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تمهيد 


إن مشروع الأنسنة عند أركون مشروع كلي شامل» يلمس كل جوانب حياة 
الإنسان المختلفة أي أنه ليس مشروعا جزئيا يركز على بعد ويهمل بعدا آخر. 

LAN Ai iV stl g‏ فة هي الأبعاد ss‏ ترتبت عن GES!‏ مفهوم جحدید 
et plas‏ من الإنسان هو الفاعل الاجتماعي الذي يقرر مصيره بنفسه. أي 
أن الإنسان هو المركز وهو المرجعء وهو المنتج للحقيقة» أي أن الأنسنة تقوم على 
تحرير الذات الإنسانية من كل أشكال الاستلاب والتبعية في علاقتها بذاتماء وني 
علاقتها بأبناء جنسها By‏ علاقتها بالعالم بشكل ple‏ 

وذلك لن يتحقق إلا بالقطع مع كل أشكال المقدسء أو إعادة تأويله ما يجعله 
إنتاحا بشريا فالأنسنة في جوهرها هي الانتقال من عالم يسيطر فيه المقدس إلى عالم 
يسيطر فيه OL SY)‏ وفيها لم يعد يوجد مثال أعلى حارج المجتمع أو حارج 
الإنسان» والمقدس الذي تسعى الأنسنة إلى إحداث القطيعة معه وفك الارتباط به 
قد Oy‏ مقدسا دينياء وقد يكون مقدسا سياسيا وقد يكون مقدسا معرفياء وقد 
يكون مقدسا تاريخيا. 

أما بالنسبة لفك الارتباط بالمقدس الديي» فمعناه حسب أركون هو الفصل 
والتمييز بين كلام الله المطلق اللانمائي» وهو الكلام الذي ليس مقدور البشر 
إدراكه» والكلام المصاغ في لغة بشرية هي اللغة العربية ق القرن السابع الميلادي ف 
شبه ابحزيرة العربية بالنسبة للإسلام والقرآن الكريم. أي أنه يجب التمييز بين النص 
في بعده المتعالي والنص متحققا في التاريخ» أي في لغة معينة وثقافة معينة, لأنه لا 
يمكن أن نفصل اللغة عن مضامينها الثقافية والاجتماعية والرمزية» النظرية والعملية, 
لأن هذه المضامين هي الي تضمن تداوها بين الناس» لأا إذا لم تصبح من 
مكونات رؤية الوجود وإدراك العالم تنعدم وظيفتها. 

وني هذا السياق بحد أركون بميز في حطابه حول النص بين الشفهي والنص 
الک بين الحدث aha)‏ والحدث الإسلامي» وبين مجتمعات الكتاب المقدس 
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obs,‏ الكتاب العادي..الخ ey‏ الفصل يتحقق البعد الأول من الأبعاد 
الفلسفية للأنسنة وهو: أنسنة النص وذلك بتفسيره وفهمه فهما عقليا من خلال 
معطيات العصر.. أما أنسنة التاريخ فمعناها هو رد التاريخ إلى طبيعته أي إلى 
تاريخيته وأحدائه فالتاريخ هو dle‏ الأحداث والتحولات GI‏ تعتري الإنسان 
ويكون الإنسان علتها والفاعل فيهاء معن أنه لا توجد قوى خفية توجه العالم» ولا 
توجد خحطط أولية تحكم سير التاريخ» يمكن تفسيره على ضوئهاء فالتاريخ الحديث 
لا تحكمه الأطروحة المسيحية حول التاريخ الى fat‏ بدايته مولد المسيح وصلبه. 
وفايته تتم بعودة المسيح» كما أن التاريخ لا يرتبط بنزول الوحي في القرن 
السابع الميلادي» ويصطنع أركون اجتهادات مدرسة الحوليات الفرنسية في التاريخ 
ومقاربات علم النفس KU‏ لكي يخلص التاريخ من التفسير الخطي وهو 
التفسير الجوه ران الذي يفترض وحود جواهر أو حقائق تخترق كل العصور 
والأزمنة» تؤثر فيها Ger sy‏ ولا تتأثر بأحداثها. 

أما أنسنة السياسي فمعناها هو فك الارتباط بين البشري والمقدس» أو بين 
السلطة والسيادة العليا في أشكال التنظيم البشري المختلفة» ورد الفاعلية فيها 
إلى OLY!‏ فالإنسان هو الحاكم وهو ce SAI‏ أي هو الذي يحكم ويسير 
وينظم ولا يوجد طرف آخر» أي التوقف عن التفكير في شؤون الدولة من 
منطلقات ميتافيزيقية» والتعامل مع الظاهرة السياسية كظاهرة واقعية بمدف 
فهمها واستخراج القواعد العامة الى تحكم الفعل السياسي» ولتحقيق ذلك كيز 
أركون بين السلطة والسيادة العلياء ويوضح أن منطق السلطة يختلف عن منطق 
السيادة العليا OY‏ السلطة تقوم على ol SY)‏ والقسر في حين أن السيادة العليا 
جوم على ps‏ ويتابع علاقة السلطة بالسيادة العليا ف الفكر السياسي 
الإسلامي» حيث تقوم السيادة العليا أو المشروعية على ثلاثة ذرى تترتب هرميا 
as‏ 
1. القرآن بصفته مصدرا للسيادة العليا FAY!‏ 
2. السنة والسيادة العليا للنبي (ص). 
3. الإجماع والقياس والاستحسان» وهي العمليات البشرية من أجل بلورة السيادة 

العليا واحترامها. 


156 


ويلاحظ أنه في بداية الدعوة الإسلامية كانت السيادة العليا هي الي تتحكم 
في السلطة» ولكن سرعان ما انقلبت الأمور وأصبحت السلطة هي ال تتحكم في 
السيادة العلياء بل وتستخدمها من أحل إضفاء المشروعية على ممارستهاء وهذا أدى 
إلى نزع القداسة عن ابحال السياسي واعتبر Ve‏ دنيوياء أي أن السلطة السياسية 
لم تعد تستند إلى أي مشروعية متعالية. 

af Ll‏ العف عند OS jf‏ فمعناها رفض وجود «fae hl bel‏ وأن 
العفل البسشري لا يستند على أية حقيقة مطلقة أو متعالية» ولا يعتمد على أية 
مرحعية مقدسةء فالعقل هو جملة تحولاته» وهو نتاج مشروطياته الثقافية والسياسية 
jill‏ يرتبط بالثقافة الى يوحد فيهاء أي أن العقل ظاهرة بشرية» وبالتالي فإنه 
نسبي ومتغير» فأنسنة العقل تع القطع معه كمفهوم لاهون» وهذا ما فعله 
کو را للعقل الإسلامي الأصولي وحاصة عند الشافعي» فعمل على 
كشف تاريخيته بالرغم أنه يغطي على هذه التاريخية عندما يستند إلى النصوص 
الدينية» ويحاول تأصيل نفسه في النص المقدس. والأمر نفسه بالنسبة لعقل التنوير 
الغربي الذي أصبح حسب أركون سجين مقولات وتصورات تقدم على أساس 
أا الحقيقة الكلية والنهائية» ولذلك المطلوب حسبه تحاوز العقل الأصولي والعقل 
التنويري» والاستعاضة عنهما بالعقل الاستطلاعي أو المنبثق. 

وما نخلص إليه أن الأنسنة ols‏ الأبعاد الفلسفية» هي جوهر الحداثة لتماهيها 
معها فأنسنة النص هي التعاطي معه كنص تاريخي» أي كنص متجسد في لغة بشرية 
وسک ارات والمفاهيم الي تتضمنها تلك اللغة» وأنسنة العقل هي إعطاء 
الدور الأساسي في المعرفة للعقل على حساب الو حي» واعتباره السلطة العلياء أي 
لا توحد سلطة على العقل إلا العقل» أما أنسنة السياسي فهي تعن العلمانية بمعئ 
أن حير OLY)‏ يتحقق عندما يسير نفسه بنفسه عن طريق الاقتراع العام أما أنسنة 
التاريخ فهي رفض أي تصور مسبق لسير التاريخ OY‏ التاريخ هو نتاج فعالية 
الإإنسان الحرة والسيدة. 

وهكذا فالأنسنة هي القيم الأساسية للحداثة» وأبعادها الفلسفية تؤكد ذلك. 
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الفصل الأول 
أنسنة النص 


إن تعامل أركون مع النص القرآني» وهو النص الموسس للحضارة العربية 
الإسلامية» يقوم أساسا على إعادة النظر في قداسته» والكشف عن آليات تعاليه 
من خلال البحث لي طبيعته اللغوية» وتاريخ تكونه» ومراحل تشكله واستقراره 
على الصورة الي هو عليها اليوم. 

ويقترح أركون استراتيجيات معرفية وتاريخية لتفكيك آليات التقديس 
والتعالي» اة النص تقوم على فلسفة حايثة تعارض فلسفة التعالي والمفارقة» 
وتقطع مع كل فلسفة دينية تحيل الحياة البشرية على عالم آخر غير هذا العام الذي 
يعيش فيه الإنسان. 

وذلك يقتضي إعادة فحص الكثير من المفاهيم من مثل: أم الكتاب» الوحيء 
الخطاب القرآيي» القرآن النص» المصحف» الخطاب النبوي... الخ. 

وبمكننا أن محدد في هذا السياق BH‏ مفاهيم كبرى عند أركون BESS‏ عن 
إستراتيجيته في تحذير النص ف التاريضية وهي: Cleat‏ الكتاب/الكتاب» 
الشفهي/المكتوب» الحدث القرآني/الحدث الإسلامي. 

فهذه المفاهيم حسب أركون تبين كيف ثم حلع طابع التقديس والمفارقة 
والتجريد والتعالي على الكثير من التصورات والمعان الى هي ممارسات dy py‏ 
إنسانية محايثة. 


وقي هذا السياق ,كيز محمد أركون بين مستويين من كلام الله وهما: 


1- الكلام المطلق والكلام النسبي: 
بواسطة الأنبياء والرسل." فكلام الله لا ينفذ ولا يمكن استنفاذهء ونحن لا نعرفه 
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وأخيرا إلى محمد ليست إلا أجزاء متقطعة من كلامه» ونظرية "الكتاب السماوي 
ال نحهلها ليست إلا رمزا للقول ob‏ هناك كتابا آحر يحتوي على كليانية كلام الله 
(أم الكتاب). وبمذا المع نحد أن القرآن يتحدث عن "اللوح المحفوظ" وهو يع به 
ذلك الكتاب الكامل الذي يحتوي على كلية كلام الله الموجود فقط في السماوات 
فمهما يكن من أمر فإننا ad‏ في الخطاب القرآن تحليا أرضيا لكلام الله امحفوظ 
as‏ 

وهذا المعى فإن القرآن هو تحلى جزئي أرضي» وبشري ثم من خلال الرسول 
-ص- لأنه تحسد في لغة بشرية هي اللغة العربية في القرن السابع الميلادي» وتوجه 
إلى عقول بشرية وارتبط نزوله بحوادث اجتماعية واقتصادية لي شبه الجزيرة 
العربية» ونحد حسب أركون أن "القرآن نفسه يلح على وحود كلام إلهيء أزلي» لا 
فائي محفوظ في أم الكتاب ley‏ وجود وحي منزل على الأرض بصفته الجزء 
التجلي والمرئي؛ والممكن التعبير عنه لغويا والممكن قراءته وهو جزء من كلام الله 
اللامائي فك لحل ONS) che‏ 

أي أن الوحي الموجه للبشر عن طريق الرسل هو جزء من كلام الله اللانمائي . 

ونلاحظ أن أصول هذه الفكرة في التمييز بين مستويين من كلام الله تعود إلى 
العتزلة في نظريتهم القائلة بخلق القرآن» فلما كان الكلام صفة من صفات الفعل» 
لا من صفات الذات وفق تصور المعتزلة» لأن صفات الفعل تتعلق بوجود العالم» 
معن ذلك أن كلام الله حادث وليس Lend‏ وبالتالي فإن القرآن مخلوق. 

والقول "بأن القرآن مخلوق ليس محرد كلام ly‏ يعي إدخال بعد الثقافة 
واللغة في طرح المشكلة وهما من صنع البشر لا من صنع الله. ail‏ يعن Lables)‏ أو 
أحدها بعين الاعتبار في ما يتعلق بالجهد المبذول لاستملاك الرسالة الموحي CUS‏ 
وذلك يعي أيضا الاعتراف .عسؤولية العقل ومساهمته في جهد الاستملاك هن". 
أي أن القرآن له بعده AY‏ المفارق» كما له بعده البشري الطبيعي بتاريخيته 
ونسبيته» و كل تفكير متجدد في الوحي» لا يفصل بين هذين البعدين ولا يقصي 
)1( محمد أركونء العلمنة والدين» ص 83. 


(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 22 
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أحدهماء فلكلام الله معنيان وهما: "الصفة الإلهية المتعالية الى لا يمككن حصرها في 
لغة بشرية من دون الوقوع في التجسيم من ناحية» والرسالة النبوية الى مصدرها 
الله Qe Ky‏ موطرة ف الرمان والمكان فيبلغهنا OL!‏ له كامل 'شروط الإنسانية: 
يفكر ويشعر ويتخيل» ويأمل OM play‏ 

ودا الاسر oS‏ تر gl ole‏ اريك Lue‏ قول "إن yo pal‏ الدينية 
كانت أم بشرية محكومة بقوانين ثابتة» والمصدر bY)‏ للنصوص الدينية لا يُخرجها 
عدن هذه القوانين لأها تأنسنت منذ تحسدت ف التاريخ واللغة وتوجهت .منطوقها 
ومدلوها إلى البشر في واقع تاريخي OM paw‏ 

هكذا يتفق أركون مع عبد الحيد الشرقي ونصر حامد أبو زيد وغيرهم من 
الباحثين العرب الذين دشنوا قراءات حدائية في الفكر الإسلامي» على ضرورة 
إدراج اللغة» أي لغة الوحي والثقافة» أي التصورات الثقافية الى يتضمنهاء والتاريخ 
3 كل محاولة لفهمه وموضعته في سياقه التاريخي والبشري. 

فالنصوص الدينية ليست مفارقة للبنية الثقافية واللغوية الى تشكلت في إطارها 
'والمصدر by)‏ لتلك النصوص لا يلغي إطلاقا حقيقة كوا نصوصا لغوية بكل ما 
تعنيه اللغة من ارتباط بالزمان والمكان التاريخي والاحتماعي» وما هو خارج المغة 
وسابق Yale‏ - أي الكلام AY‏ ف إطلاقيته - لا يمت لنا نحن البشر بصلة؛ 
ale yy‏ م aclas yy Roi Vy ad all obo alee YE‏ الو OW‏ 

معين أن الكلام AY!‏ المقدس يصبح في متناولنا عندما يتموضع ف لغة بشرية 
بدا من اللحظة الى نطق ها ll‏ عمد هن به بال ي oy‏ "المتعالي لا 
يتجلى إلا في التاريخ والمقدس لا يظهر إلا عبر الدنيوي» والوحي هما هو كلام الله 
لا يقرا إلا بلغة he pat‏ والوحي الإسلامي إنما نطق به عربي على مقتضى 
لسان العرب أي بحسب ترتيبهم لوحوه الكلام ولحسب طريقتهم في إنتاج المعى 
واستعمال الدلالة» أي بحسب قوانين الخطاب عندهم» فهو إذن حطاب عربيء 
فضلا عن أن alte‏ أو بالأحرى إحداثياته» أي أسباب نزوله تحيل دوما إلى 
)1( عبد المجيد الشريفيء. الإسلام بين الرسالة والتاريخ» دار الطليعة» بيروت» طا عام 2001 ص 39 


(2) نصر حامد أبو زيدء نقد الخطاب الديني» ص 119. 
(3) نصر حامد أبو cay)‏ النص والسلطة والحقيقة» ص 92. 
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أحداث وممارسات تقع في اهنا والآن» وإلى ذوات مشدودة إلى الزمان والمكان» 
ومن هنا أناسية الوحي es‏ 

وواضح بما سبق أن أنسنة الوحي تعن الوعي العلمي والتاريخي بالنصوص 
الدينية» فالذي يهم أركون ليس الكلام الإلمهي في إطلاقيته أي في كليته ولا مائيته» 
وإنماالخطاب yl al‏ المنزل وفق حركة عمودية والمتجسد في لغة بشرية شفوية 
في البداية» ثم مكتوبة بعد ذلك. 

أي أن أركون دنيوي تي فهمه للوحي وغرضه هو نزع هالة القداسة عن 
ظاهرة الوحي والخطاب النبوي ISS‏ من خلال تعرية آليات التقديس والتعالي. 

فدراسة الوحي دراسة علمية تعن مقاربته بصفته تركيبة لغوية واجتماعية 
مؤطرة من طرف جماعات وعصبيات تاريخية» "فما كان قد قبل وعلم وفسر 
وعيش عليه بصفته الوحي في السياقات اليهودية والمسيحية والإسلامية ينبغي أن 
يدرس أو يقارب منهجيا بصفته تر كيبة اجتماعية لغوية مدعمة من قبل العصبيات 
التاريخية المشتركة والإحساس بالانتماء إلى تاريخ النجاة المشترك لدى الجميع" 
وذلك هو gee‏ دراسة الوحي EB‏ البشري والأرضي. 

ولا نحد صعوبة في التأكيد أن هذا المنحى في قراءة المقدس هو استمرار لنظرية 
المعترلة في التراث العربي الإسلامي» الي تقول بخلق القران» وهي بذلك تعارض 
نظرية أهل الحديث عن الكلام الإلهي» أي نظرية أن كلام الله قلم غير مخلوق» 
باعتبار أن صفات الله وأسمائه هما فيها الكلام لا يمكن أن تكون مغايرة لله أي 
مخلوقة» بل هي قديمة. 

وبالتالي فإن الخلاف يدور حول علاقة الوحي بالتاريخ» فالقائلون بقدم القرآن 
يعتقدون of‏ لا صلة لكلام الله با محال الزمئ والتاريخي» في حين أن المعتزلة القائلة 
بخلق القرآن ترى أن الوحي لا يمكن أن يفهم إلا من خلال التاريخ أي SIAN‏ الزمئ. 

وهذا ما يقول به أركون ويؤسس له بالاعتماد على ما حققته العلوم الإنسانية 
والاحتماعية من طفرات معرفية في حقول مختلفة. 
(I)‏ علي حرب. نقد الحقيقة» المركز الثقافي العربي» بيروتء المغرب. ط 2ء عام 1995 


ص 77 


(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 21 
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2 - مجتمعات الكتاب المقدس/الكتاب العادي: 

في سبيل تحقيق ما يسميه أركون الزحزحة المنهجية والإبستمولوجية للفكر 
الديي والوحي من الأرضية اللاهوتية التقليدية إلى آفاق البحث الحر عن المعى. 

يقترح التميز بين مفهومين وهما: least‏ أم الكتاب/الكتاب. ومصطلح أم 
الكتاب (أهل الكتاب) مصطلح دو بعد تيو لو حي» يحل کا ار 55S‏ مصطلح 
المجتمع الكتاب" أو "الكتاب العادي" The Notion of Revelation: from.‏ 
AHLAL- KITAB To The Societies of The Book‏ 4414 من ذلك عند 
أركون هو "تبيان أن المفهوم اللاهوت للكتاب (معين الكتابات المقدسة) نقصد هذه 
الكلمة الأخيرة ذلك الشيء المادي الذي نلمسه باليد ونتداوله بين أيدينا للمطالعة» 
ومن لمعلوم أنه هو الذي تستولي عليه السلطة السياسية المتمثلة بنظام الدولة» Lely‏ 
كماع qual Jey‏ الذي ن ON gender‏ 
YW (OL SI‏ اعمال واسعلة coat) OLS‏ المشدوض y‏ كل OI‏ بحست 
أركون "مضطرة إلى استخدام الكتاب بالمعيئ المحسوس والعادي للكلمة من أجل 
نشر bE, bs‏ الثلائة عن الوحي فلو م يتجسد الوحي في كتاب مادي ss‏ 
مروف لغة بشرية معينة لما انتقل عبر القرون ولا انتشر لكن علم اللاهوت الذي 
اتتشر في أحضان الطوائف الثلاث المفسرة لكلام الله قد اسقط شحنات التقديس 
العالية جدا على الكتاب المادي المحسوسء أي المتداول بين البشرء وبالتالي فإن 
التقديسن انتقل من أم الكتاب» ل الكتاب ذاته عن طريق bliin!‏ وبواسطة العمل 
التأويلي ا 

Ul‏ الهدف الثاني من استخدام مصطلح الكتاب المقدس/الكتاب العادي فيتمثل 
في "استكشاف الجوانب اللغوية والاجتماعية والسياسية والثقافية لتلك الظاهرة 
الشمولية المتمثلة في الكتاب المقدس الذي حرى التسامي به أو تصعيده بكثافة 
OMe ac‏ 
)1( محمد أركونء أين هو الفكر الإسلامي؟ من فيصل التفرقة إلى فصل المقال» ص 57 
)2( محمد أركون» الإسلام» ¢ أوروباء الغرب» ص 21 
)3( محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 82 
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واستكشاف هذه الجوانب يعن إعادة الكتاب إلى مشروطيته التاريخية والثقافية 
ونزع غلافات التمويه والتنكير والرؤى الأسطورية عن ظاهرة الكتاب والانتقال 
من المتعالي إلى SUM‏ البشري» بعد أن كان العمل مر كزا على عمليات التعالي 
والتصعيد الى بمارسها العلماء من رجال الدين» الذين يشكلون طبقة المتعلمين الي 
تشرف على تسيير شؤون المقدس أو الرأسمال الرمزي» و"المقصود بتسيير أمور 
العبادات والطقوس الشعائرية وخلع رداء التقديس على السلطات السياسية أو 
ترا عتا خسنب OM‏ 

فالكتاب السماويء هو النموذج المثالي للكتاب ويحتوي على كلية كلام الله 
السرية والمعلنة والي لا يمكن التوصل إليهاء أما الكتاب العادي فهو الكتاب 
المنسوخ الأرضي المتجسد ف التاريخ. 

وهذا الالتباس يحرص عبد اججيد الشرفي على توضيحه فيقول: "يذهب في ظن 
العديد من الناس إلى أن المقصود به - أي الكتاب - هو المع الشائع لما رسم 
بالخط على الصخر أو العظم أو الرق أو الكاغد ونحو ذلك من المرتكزات المادية. 
ولكن القرآن لا يشير البتة إلى هذا gall‏ عندما يتحدث عن الكتاب مطلقاء أو عن 
ghd GES‏ و كاب الله oly‏ لكاي Spt cl Oty‏ :على عمد أو 
على غيره من الأنبياء والرسل وعن الكتب القيمة الي في الصحف المطهرة يتلوها 
الرسولء وعن fal‏ الكتاب. في هذه الاستعمالات كلها ليس المقصود بالكتاب 
شيئا ماديا يستطيع المرء أن يلمسه وينسخه ويفتحه في صفحة ما ويغلقه ويضعه ي 
حزانة أو على رف» بقدر ما هو المضمون الذي ارتأى الله تكليف الأنبياء بتبليغه 
إلى البشر يحثهم فيه على البر بكل وحوهه ويرشدهم إلى ما فيه خير حياتهم 
ومعادهم ولا Jol‏ على ذلك من أن الوحي يستعمل هذا المصطلح والنبي لما يتلق 
ا 

وحن بميز أركون بين الكتاب بالمفهوم الشائع عن الكتاب المقدس» يعطى 
مثلا على ذلك في كيفية تشكل الأناحيل في المسيحية» وهي الكيفية الت ظهر من 
Ladd‏ التمفصل الوظائفي بين الكتاب ally‏ العادي للكلمة) وبين الكتاب 


)1( محمد أركونء أين هو الفكر الإسلامي؟» ص 58 
)2( غك ccd pl yell‏ السام دين الزسالة والتاريك» صن 53 
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(بالمعئ المقدس للكلمة)» فمن "المعروف أن كتبة الأناحيل قد اختاروا الإغريقية 
كلغة كتابة بدلا من الآرامية» على الرغم من أن هذه الأخيرة هي لغة المسيح 
فلماذا؟ لان الإغريقية كانت أقوى ثقافيا وأكثر انتشارا OY‏ لغة المسيح الناصري 
كانت عبارة عن فمجة متواضعة من لهجات اللغة السامية الى لا يمكن مقارنة 
رأسمالهفا من حيث عدد الكتب بال رأسمال الذي كانت تتمتع به اللغة الإغريقية 
آنذاك ON‏ 

وهذا الأمر بالنسبة لأركون "برهان بالغ الدلالة على مدى رد الفعل الذي قام 
به الكتاب العادي وتأثيره في خط الرحعة على الكتاب المقدس» فقد تخلى 
اللاهوتيون المسيحيون بسرعة شديدة وبشكل كامل عن الصيغة الأولية للرسالة 
المبلغة في الآرامية من أجل نشر المسيحية بشكل أقوى وا 

ويفسر ذلك أركون بأن اللاهوتيين المسيحيين كانوا يبحثون عن أكبر قدر 
من الفعالية لنشر الدين المسيحي» واللغة الإغريقية أكثر تحقيقا وملائمة مع هذه 
الغاية ولذلك اعتمدوها بدل الآرامية» بالرغم من أنهم ضحوا بالعبارات الشفهية 
الأولية للمسيح عليه السلام وإلى الأبدء ويضاف إلى ذلك كون المسيحية ليست 
دين كتاب وإنما هي دين يسو ع المسيح» أي أن كلام الله الموحي تحسد قي يسو 
وذلك عكس الإسلام الذي هو دين OLS‏ ففي المسيحية "صارت كلمة الله 
إنسانا كي يصير الإنسان إلهاء وجاء يسوع ليخلص العام من collar‏ واياته إحياء 
الموتى وشفاء المرضىء ما بين الله والإنسان يسوع المخلص... وف الإسلام ما بين 
ANSI OL Yly a‏ ارت aS‏ أله LTS‏ روس Sm gl dat 47 yey‏ 
والفريدة تحدى ها العرب"©. 

كما يفسر أركون العلاقة بين أم الكتاب/والكتاب العادي» تفسيرا انثربولوجيا 
ثقافيا من خلال استدعاء فكرة الصراع بين العقل الشفهي والعقل الكتابي» 
فالعقل الكتابي هو الذي يفرض على امجتمع مقولاته وتحديداته وتقسيماته ونظام 
)1( محمد أركونء أين هو الفكر الإسلامي؟. ص 58 
(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 81 


us (3)‏ الهادي عبد الرحمان» سلطة pail‏ 6 قراءات في توظيف النص الديني» سینا للنشر› 
الانتشار العربي› 9 63 لندن» Tb‏ عام 1998« ص 69 
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حقائقه بواسطة ذلك التضامن الوظائفي الشغال والفعال بين أربع قوى» وينتهي جا 
الأمر إلى الميمنة على كل الساحة الاحتماعية ch‏ على كل (earth‏ وهذه القوى 
هى: الدولة والكتابة والثقافة العالمة (أي الثقافة الفصحى لمن يعرفون القراءة 
والكتابة) وارد ON SSI aad‏ 

وهذا التحالف بين هذه القوى الأربع هو الذي يحقق SUSY)‏ من مر حلة 
الكتاب بالمعئ الثيولوجى إلى مرحلة المدونة النصية المغلقة (المصحف). 

أ أن هذه القوى هى الى [et‏ الكتاب bl‏ المقدس للكلمة ينتقل إلى 
مرحلة المدونة أو الكتاب بالمعيئ العادي. أي أن المدونة الرسمية المغلقة تصبح عبارة 
غ کا مادي منتج عن طريق تقنيات الحضارة. ولكنه على الرغم من ذلك 

و"هكذا نحد أن إرادة إعلاء الكتاب العادي والتسامي به إلى مرتبة الكتاب 
المقدس تبلغ ذروقا القصوى قي عملية التنكير والتقنيع عندما تؤكد بأننا نستطيع أن 
ننتقل من الأناحيل لكي نصل مباشرة إلى الوحي المتجسد في المسيح» أو أن 
الصحف. أي اجحلد الذي يحتوي على كافة النصوص القرآنية هو من نوع الطابع 
اللا مخلوق للقرآن بصفته کلام ا" 

ومن ثمة حسب أركون فإن مفهوم بحتمعات أم الكتاب/الكتاب تستدعى 
بعدين للتراث وهما: "أولا: تاريخية كل العمليات الثقافية والممارسات العلمية coll‏ 
يندمج الكتاب المقدس بواسطتها داحل الجسد الاحتماعي وبمارس دوره فيه» وثانيا 
سوسيولوجيا التلقي أو الاستقبال: أي الكيفية الي تتلقى كا الفئات الاجتماعية أو 
الأثينية المختلفة للتر اث ". 

وينتهي بعد ذلك أركون إلى تحديد مراحل ما يسميه بنظام إنتاج بجتمعات 
الكتاب المقدس/الكتاب العادي حيث يلخصها قي أربع مراحل وأنماط للنقل وهي: 
"1. حدث تدشيئ: توراة» أناجيل؛ قرآن > تاريخ أرضي > تاريخ النجاة في 

الدار الآخرة. 


(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 82. 
)3( محمد أركون»› الفكر الإسلامي قراءة علمية.» ص 37 
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2. الحواريون أو الصحابة الذين شهدوا fall‏ الصحيح للوحي > التابعون > 
الام المفسرة > التوليد الخيالي للتراث الحي ‏ الذاكرة الجماعية AD‏ 
3. المدونات المكتوبة والنقل الشفهي للتراث Pl‏ 
4. قراءات مفسرة وصراع التفاسير في ما OM gis‏ 
ولكن يوحد من الباحثين العرب الذين يعيبون على أركون قوله أنه هو الذي 
اخترع هذا المصطلح الغامض والمعقد: أم الكتاب/الكتاب ففي كتابه: "الإسلامء 
أورباء الغرب" يقول: "وكنت أنا الذي اخترعته شخصيا وبلورته بشكل أولي 
وبدائي" ويعلق على ذلك جورج طرابيشي قائلا: "والمصطلح باستعماله هذاء 
غامض بالفعلء ورعا كان المقصود به التمييز بين "القرآن" و"المصحف" أو بين 
"الكتاب LE LIVRE‏ (بالبنط الكبير)" و"الكتاب Le livre‏ (بالبنط الصغير)". 
ولكن أيا يكن المقصود» فإن مصطلح "أم الكتاب غير سديد هناء وليس لأحد أن 
يخترعه لأنه بالأساس مصطلح سا 


3- من الخطاب الشفوي إلى النص المكتوب: 


من بين المهام المعرفية والتاريخية ال تحمل محمد أركون مسؤولية التصدي Mb‏ 
وتحليلها مهمة النقد التاريخي للنص gl al‏ ويقصد بذلك انحاز دراسات نقدية 
لتاريخ القران» قي جميع مراحله» oY‏ حراس الأرثوذكسية في نظره أحرجوا قصة 
القران إحراحجا لا تاريخياء أي نزعوا الصفة التاريخية عن زمن الوحي» ae,‏ 
الحمع» وزمن التدوين» وشت pera‏ 

يدا دون تحريه oid‏ المسألة من البحث في معن كلمة قرآن وھی: 
العربية» مصدرها قرأء وقي القرآن ذاته ad‏ أن حذر المادة اللغوية قرأ يدل على معئ 
Vay 66 Ul‏ يود تفن کروی أثتاء ادو ته اول مرو هرد قب مد 


)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 91. 

(2) محمد أركون» الإسلام؛ أورباء الغرب» ص 20. 

(3) جورج طرابيشي» من النهضة إلى الردةء تمزقات الثقافة العربية في عصر Aad gall‏ دار 
الساقي» بيزؤت» لتدنء ط 61 ple‏ 2000« صن 45: 

MOHAMMED ARKOUN, Penser l'Islam Aujourd’hui, OP.Cit. p 89 (4) 


167 


وهذا معناه أن الخطاب المسموع تاريخيا سابق على النص» وأن النبي - 
ص - مطالب بتلاوة والتلفظ بالآيات الى معها والفكرة الأساسية هنا "تكمن في 
القراءة المتطابقة مع الخطاب المسموع, لا المقروء”!) حيث توجد آيات كثيرة في 
القرآن تلح على ضرورة أن يلتزم النبي عند لفظ الآيات بالتلاوة نفسها الي 
سمعها من جبريل عليه السلام» حيث جاء في القرآن الكريم في سورة القيامة قوله 
تعالى: "لا تحرك به لسانك لتعجل به. إن علينا جمعه cal gy‏ فإذا قرأناه فاتبع قرآنه 
ثم إن Lule‏ بيانه" الآيات 216 617 18 و19. 

الماح ا اد اشع بطي طن ie ee‏ 
الرسول إلى الجماعة الي عاصرته. Ui‏ ما جمع بعد وفاته في ترتيب مخصوص ودون 
بين دفتين. فمن المعروف أن الصحابة أنفسهم لم يكونوا في البداية متفقين حول 
aad We dey pt‏ اللي :ل رق بها اليم OMe sale dy‏ 

أي أن الإسلام حسب أركون كغيره من الأديان كان في البداية عبارة عن 
حطاب شفهي أي منطوقات شفهية "معت وحفظت عن ظهر قلب. من قبل 
الحواريين الذين مارسوا دورهم في ما بعد كشهود ناقلين لما سمعوه ورأوه» By‏ كل 
الأحوالء وأيا تكن المكانة اللاهوتية للتلفظ الأولي بالرسالة» فإنه قد حصل مرور 
من الحالة الشفهية إلى حالة النص المكتوب كما وحصل تثبيت بواسطة الكتابة 
للرسالة الى ثم جمعها ضمن ظروف تاريخية ينبغي أن تتعرض للنقد التاريخي" فما 
معن الحالة الشفهية وال حالة المكتوبة للرسالة؟ وكيف حصل هذا الانتقال من مرحلة 
إلى أخرى؟ وما هو الفرق بين الخطاب والنص؟ وماذا ترتب على ذلك من نتائج؟ 

هذه الأسئلة وغيرها شغلت أركون كثيرا ووضع لما الكثير من الإحابات الي 

ففي إطار تحليل أركون لإشكالية تاريخ النص القرآني» أي المصحف» يعمل 
على تحاوز الرواية التقليدية للتراث الإسلامي» ويثير الكثير من الشكوك حول تلك 
الروايات دون أن يقدم قصة أحرى» Shy‏ كيف أن هذه الإشكالية قد تم تحاوزها 
)1( 89 م IBID,‏ 
(2) عبد المجيد الشرفيء الإسلام بين الرسالة والتاريخ» ص 49 
(3) محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد واجتهاد» ص 77 
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بالنسبة للتوراة والإبحيل. وذلك بسبب النقد الفيلولو حي اللغوي للنصوص المقدسة 
اليهودية والمسيحية. 

ويذكر بأعمال الكثير من المستشرقين أمثال: الألمان نيوفيل نولدكه NOLDEKE‏ 
صاحب كتتاب "تاريخ القرآن" الذي طبع سنة 1860 وأعمال شوالي )1909( 
وبيرغسترايسر BERGSTRAUSSER‏ .0 بريتزل PRETZL‏ .0 في كتاهما: "جمع 
القرآن" و "تاريخ النص القرآئي"وأعمال ريجيس بلاشير ...R. BLACHERE‏ )2 

ويتأسف أركون على كون أعمال المستشرقين وخاصة أعمال المدرسة 
الفيلولوجية الألمانية مازالت متجاهلة ولا يلتفت إليها الباحثون المسلمون بالرغم من 
ما في نظره ستؤدي إلى إعادة كتابة تاريخ المصحف كتابة علمية تاريخية. 

ويوعز ذلك لسببين اثنين أحدهما سياسي والآخر نفسي. 

أما السياسىي فينو rol‏ "القر BOE a doh Cal OT‏ دور المشروعية 
الل Cla‏ الآلبات Abt ae)‏ عا عا "أ أن AL Dy‏ عمل 
القرآن والدين بشكل عام لإضفاء المشروعية على UL‏ غير الدعقراطية وغير 
العادلة في العالم الإسلامي أما السبب النفسي فهو أن "الوعي الإسلامي قد 
استبطن وأدمج - منذ فشل مدرسة المعتزلة بخصوص القرآن (المصحف) المخلوق 
الاعتقاد اليقيئٍ بأن كل الصفحات الموحودة في المصحف تتضمن كلام الله 
بالذات» وهم بذلك يطابقون بين القرآن المكتوب والخطاب gl al‏ أو القرآن 
اا 

وة ار ا تقوع عل ارز كل ارا اا ر ا ال هق 
إعادة كتابة تاريخ المصحف» من خلال رفع الدولة يدها عن القرآن» وإعادة فهم 
القرآن على أنه مخلوق أو حادث. 

ويبدأ أركون أولا بالتمييز بين ما يسميه الخطاب الشفهي» والنص المكتوب» 
أما الخطاب الشفهي فهو العبارات اللغوية الشفهية الى تلفظ ها النبي طيلة 20 
عاماء في ظروف زمنية ومكانية وهذه العبارات رافقت الفاعلية التاريخية للنبي 
محمد -ص - المتنوعة والخصبة» لأنه يتمتع بعدة صفات فهو: "رجحل دين وإنسان 


MOHAMMED ARKOUN, Penser J’ islam aujourd’hui, OP.Cit. p 96. (1) 
IBID, p 96. (2) 
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يحب التأمل والتفكر» ولكنه رحل ممارسة ونضال منخرط قي قضايا التاريخ الدنيوي 
ال ا 

ويهم محمد أركون لفت الانتباه إلى "المشروطية اللغوية والثقافية والاجتماعية 
لإنتاج هذا الخطاب من قبل متكلم cle‏ فهذا الخطاب الشفهي أولا تلفظ به متكلم 
ماء بلغة ماء هي هنا اللغة العربية في بيئة ما هي الحزيرة العربية» ثم استقبله لأول 
مرة في التاريخ جمهور ما: هو الجمهور العربي القرشي في ONS a‏ 

أي أن أركون يركز على كل الأبعاد اللغوية والسوسيولوجية والنفسية 
والانشربولوحية لهذا الخطاب» OY‏ ذلك يساعد في فهم المنشأ التاريخي والتيولوحي 
للتعاليم الدينية ويبرز وظائفها الإيديولوحية والنفسية. 

وهذه المرحلة أي مرحلة الخطاب الشفهي انتهت بوفاة أصحابما أي الرسول 
-ص- والصحابة الذين كانوا من حوله وسمعوا منه مباشرة» ولذلك نحن لا يمكن 
أن نتوصل إلى معرفة الحالة الأولية والأصلية والطازحة للخطاب الشفهي إلا عبر 
المرور ممرحلة النص المكتوب أي المصحف. وبلغة أركون المدونة الرسمية النصية 
المغلقة» وهذه المرحلة تطرح الكثير من الإشكاليات» لأن "انتقال الوحي من القرآن 
إلى area‏ وهو أول حدث يثبت التدحل البشري في تغيير الوحي". 

حيث يشككك أ ركون ني عملية الانتقال من مرحلة الخطاب الشفهي إلى مرحلة 
المدونة النصية الرسمية (المصحف) فهو "لم يتم إلا بعد حصول الكثير من عمليات 
الحذف والانتخاب والتلاعبات اللغوية الى تحصل دائما قي مثل هذه الحالات» فليس 
كل الخطاب الشفهي يدون وإنما هناك أشياء تفقد أثناء الطريق» نقول ذلك ونحن 
نعلم أن بعض المخطوطات قد أتلفت كمصحف ابن مسعود مثلاء وذلك OY‏ عملية 
الجمع تمت في ظروف حامية من الصراع على السلطة والمشروعية. 

وهذا الأمر تثبته الألسنيات الحديثة في تصور أركون» حيث يقول أن من wal‏ 
المكتسبات "ذلك التميز الذي تقيمه الألسنيات بين النص الشفهي والنص ذاته بعد 


)1( محمد أركون» العلمنة والدين» ص 46 

)2( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني»ء ص 186 

(3) مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند أركون» ص 118. 
)4( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 188. 
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أن يصبح مكتوباء فهناك أشياء تضيع أو تتحور أثناء الانتقال من المرحلة الشفهية 
ا انا 

وما يترتب عن ذلك هو أن "المصحف الذي نملكه اليوم ليس هو القرآن كما 
Sp‏ بل تعرض إلى التعديل في ضوء ما يقتضيه نظام الكتابة الأرثوذكسيء ولا 
بعكن للعقل أن يتحرر ما لم ينظر برؤية تاريخية إلى هذا التحول". 

ومن ثمة فإن أركون يسلم بحصول الكثير من التنكر والتقنيع» وعمليات 
الحذف والانتخاب والتحوير والتقديم والتأحير» ثما fet‏ إمكانية المطابقة بين 
الخطاب الشفهي والنص المكتوب أمر غير ممكن. 

كما يطرح أركون إشكالية الانتقال هذه من زاوية "تحديد المكانة المعرفية للمعيئن 
ar ll‏ على المستوى اللغوي والتاريخي للحطاب الشفهي» والتميز بينهما وبين المكانة 
المعرفية للخطاب المدون أو المكتوب» وهذا شيء يعرفه علماء الألسنيات بشكل خاص 
عندما يتحدثون عن الظرف العام الذي قيل فيه النطاب الشفهي لأول OMS a‏ 

ويقصد أركون بظروف الخطاب بحمل الظروف والحيثيات والملابسات الي 
حرى فيها الفعل الكلامي الصادر عن النبي -ص- والموجه لمستمعيه المؤمنين به 
والرافضين له»ء فما عدا معاصري الرسول -ص - لم يعش المؤمنون الظروف 
الخاصة Cola‏ أي الظروف الدقيقة الحافة به» أي الأوضاع الخاصة بكل SAT‏ 
بجموعة من الآيات أو سورة من السور صحيح أن في علوم القرآن ما يعرف 
"بأسباب النزول" ولكن هذه الأسباب لم يحتف be‏ الصحابة مما أنهم عايشوهاء 
بل إن الأجيال اللاحقة هي ال سعت إلى معرفتهاء ولم تدون جزئيا فقط إلا في 
فقرة متأحرةء بعد جيلين أو ثلاثة أحيال على gal‏ تقدير» ومن الطبيعي إذن أن 
يدخلها الكثير من الوضع والاضطراب". 

ونفس الأمر بالنسبة لتثبيت الخطاب الشفهي في نص مكتوب ذلك "أننا لم 
نشهد تلك النقاشات الحامية الى دارت حول تثبيت النسخة الرسمية من المصحف 


) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 53 
2) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 189 
( المرجع نفسه» ص 188 

) عبد المجيد الشرفيء الإسلام بين الرسالة التاريخ» ص 48 
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ولا نعرف عنها إلا ما قاله لنا التراث المرشح بعد أن انتصر من انتصر واهُزم من 
ازم والتراث الر عي المفروض بقوة السلطة لا يحتفظ sole‏ إلا برواية الخط المنتصر 
ويحذف بقية الروايات الأخرىء ويمكن القول ob‏ تاريخ إقفال المناقشات الدائرة 
حول النص القرآن يعود إلى لحظة الطبري Boll‏ عام 923م فقد كان "تفسيره 
عثابة التأسيس الأولي للأرثوذكسية الإسلامية. 

أي أن معرفة وضعية الخطاب ols‏ أهمية بالغة لا يؤديها الخطاب عندما يدون 
كتابة ويصبح قابلا للقراءة. 

ونه الكيفية الى نجهل فيها ظرف الخطاب» ثم تثبيت النطاب القرآن في 
کاب قاف ON" pga‏ الكتابة هي تثبيت الخطاب في حامل خارحيء» يختلف 
عن الصوت وهذا إبحاز GLE‏ هائل إذ يختفي فيه الواقع البشري وتنوب عنه OY‏ 
علامات مادية في نقل الرسالة وهو إنحاز يعن بطبيعة الخطاب الوقائعية أولاء ثم 
بالعن Ub‏ فلأن الخطاب وحده يوجد في لحظة زمنية حاضرة من الخنطاب فقد 
يفلت كلاما ويتثبث كتابة". هذا التمييز بين مر حلي الوحي كخطاب والوحي 
كنص عملية إحرائية ومنهجية في نظر أركون تضمن إمكانية تحقيق نقد تاريخ 
القران وإعادة النظر في تدوينه وترتيبه» وزعزعة كل التركيبات التقديسية والمتعالية 
للمصحفء. الي تنظر إلى المكتوب على أنه الشكل المادي للوحي» الذي يتعالى 
على الزمن ويتجاوز التاريخ» ويشير أركون إلى عدة نتائج ترتبت عن حلول النص 
الكتوب محل الخطاب الشفوي» وهي نتائج ذات أهمية ثقافية ومنها أولا "وضع 
شعوب الكتاب المقدس في حالة تأويلية دائرية ممعي أنه حعلها مضطرة لأن تقرأ 
النصوص المقدسة من أجل استخراج القانون منها... وثانيا راح هذا الحلول يعمم 
الكتاب المقدس ويضعه في متناول الجميع؛ وخصوصا بعد احتراع الورق أولاء ثم 
SES (SY de bli‏ المطبوع بصفته أداة للثقافة وناقلا للحضارة يساعد على 
اتتشار الكتاب المقدس المتضمن للوحى ".معن أن التحول من الخطاب الشفهي 
إلى النص المكتوب ساهم في اتساع دائرة التأويل هما يتناسب وجمهور المتلقين له 
)1( محمد أركونء. قضايا في نقد العقل الديني» ص 189. 


1( 
)2( بول ريكور» نظرية التأويل» الخطاب وفائض المعنى» ص 57 
(3) محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد calgial y‏ ص 78 
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وظروفهم التاريخفية والاجتماعية والسياسية كما عرف الكتاب المقدس انتشارا 
واسعا وكبيرا fat‏ تقنيات الكتابة والطباعة Le‏ سلم الكلام القرآن للالتباسات 
As ul‏ 


8 1 0 + نا )1( 
ا ن هذا ال ) جحد : 
ويوصح راكوا لتحول ول re) as‏ 
تفسير الرموز والمصطلحات: 
ك.ل al=y‏ الكتاب) ك.ل: كلام الله 
ey‏ السماوي) خ.ق: خطاب قرألي (شفهي) 
pee‏ مدونة نصصية ر ae‏ مغلقة (اللصحف) 
أ.م: الأمة انفسرة (أمة المسلمين الي تفسر القرآن حيلا بعد حيل) 
he‏ تاريح أرضي (الديا ف اللغة الإسلامية الكلاسيكية 


ت. -: تاريخ الخلاص (أنواع 'لوحي المتتالية والمنظور الأحروي) 


Sid 


الو » م. .رم ة» ه.ن.ت © io‏ 
) ( 


ef 

ومنطق هذا التحليل هو الذي حدا بأحد الباحثين إلى التمييز بين ثلاثة مستويات 
وهي القرآن» والمصحفء. والكتاب لان الممهاة بينها في الحقيقة هي ممهاة إيديولوجية 
"فالقرآن ee‏ الرسالة الشفوية» أما المصحف فيمثل النص المكتوب الذي جمع بعد وفاة 
النببي فخضع تبعا لذلك لظروف تاريخية وسياسية بالغة التعقيد... أما المفهوم 
الثالث وهو الكتاب فلا نتردد في اعتباره مصطلحا أصوليا تم اعتباره مرادفا للقرآن 
والمصحف رغم أن دلالته في النص SL al‏ تعن مجموع الأوامر والنواهي ^ 

وهذا التمييز كثيرا ما يغلفه الفقهاء في الفكر الإسلامي حسب محمد أركون 


4- من الحدث القرآنى إلى الحدث الإسلامى: 

-ثلما يتم التمييز بين التوراة واليهودية» وبين الإنخيل والمسيحية» يز ار قوق 
بين القرآن والإسلام, أو بين الحدث Le fait coranique 3h al‏ والحدث الإإسلامي 
(Le fait Islamique‏ أو بين الظاهرة القرآنية والظاهرة الإسلامية. 
)1( محمد أركونء م. ن»ء ص 85 


)2( نادر حمامي» إسلام الفقهاء» دار الطليعة للطباعة والنشرء بيروت. ط | عام 2006 
ص 53 
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ويشير أركون إلى أن أول من استعمل مصطلح الظاهرة القرآنية من 
الثلاثينيات في القرن الماضي هو مالك بن نبي و"لكن ضمن منظور تبجيلي 
تقدسي”'' وذلك المنظور هو ما يعمل أركون على الابتعاد عنه» وذلك بغرض أن 
يجذر القران في التاريخ. 

ويقصد أركون بالحدث القرآئ al‏ "واقعة لغوية» وثقافية ودينية قسمت الفضاء 
العربي إلى مجالين: محال الفكر المتوحش با لمع الذي حدده كلود ليفي ستيروس 
(CLAUD LEVI-STRAUSS‏ وبال "الفكر العام" وهذا التقسيم يوصف من 
طرف ps sll‏ عامة من وجهة نظر تاريخية خطية: قبل القرآن حيث يتكلمون عن 
الجاهلية... وبعد القرآن حيث يصفون ظهور الدولة الإسلامية الي أسسها محمد 
dw Ayal 3‏ 001:6 

وغرض أركون هو بيان العلاقة القائمة بين الحدث القرآن والحدث 
الإسلاميء والتأكيد على أُمُما لا يتطابقان كما قد يتخيل المسلم للوهلة الأولى 
"فالأول أي (الحدث القرآن) يدل على الانبثاق التاريفي لظاهرة جديدة محصورة 
تماما في الزمان والمكان» ولكن لا يمكن اختزاها إلى جحرد النصوص ll‏ وصلتنا منذ 
أن كانت قد تشكلت bey‏ وإنما هي تتطلب إستراجحية حديدة في التحليل واتخاذ 
الكثير من الاحتياطات الابستمولوجية. 

أما الثاني (الحدث الإسلامي) فلا يتفرع عن الأول بشكل كلي كما يتوهم 
جمهور المسلمين أو كما يعتقد التراث التبجيلي السائد فهذا التراث لا يهتم إطلاقا 
بالنقد التاريخي» أي بالتأكد من صحة الأمور والوقائع تاريخيا وإنما هو يهتم بترسيخ 
القدوة والموعظة والنموذج OE Lall‏ 

ويشرح هاشم the‏ هذا التمييز الذي يقيمه أركون بين الحدث القرآنِ 
والحدث الإسلامي ob‏ الحدث القرآن هو في جوهره حدث لغوي وثقافي يعود إلى 
القرن السابع في Bet!‏ وهو إنبجاس لغوي حصب يحتمل الكثير من التأويلات. 
أي أنه مفتوح على الاحتمالات المعنوية والدلالات المتعددةء لأن الحدث القرآن له 
)1( محمد أركون» قضايا في نقد العقل الديني» ص 186 


MOHAMMED ARKOUN, La pensée arabe, presses universitaires de France, (2) 
(lére édition, 1975, p 5. 


)3( محمد أركونء الإسلام؛ أورباء الغرب» ص 12. 
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بنية بجازية رمزية» في حين أن الظاهرة الإسلامية أو الحدث الإسلامي هو جملة 
ay SUL E‏ للحدث القرآيي. حيث حولت البنية المحازية والحالة الرمزية إلى 
قوانين وقواعد عامة لضبط حاجيات المجتمع في القرون الهجرية الأولى» وهكذا 
عندما احتك الوحي بالتاريخ ولد الحدث الإسلامي. 

ولذلك فإن التمييز بين الحدث القرآي والحدث الإسلامي يهدف إلى الكشف 
عن تاريخية كل OV pull‏ والعمليات الي انبئقت تحت تأثير الحدث الإسلامي» 
فالقرآن لا يتعالى على التاريخ Sadly‏ الإسلامي هو حدث تاريخي بشري لأنه: 
ols"‏ الاستراتيحيات الأيديولوجية للفاعلين الاجتماعيين"10) 

فالإسلام حسب أركون يمكن مقاربته من ثلاثة مستويات وهي: 
"- إسلام أول نطلق عليه اسم الدين القوى 
- إسلام ثان أو دين أشكال (يساوي أشكال تاريخية أو سوسيولوجية. للتعبير 

عن الدين الإسلامي) 
- إسلام ثالث أو دين فردي"©) 

والعلاقة بين هذه المستويات الثلاثة كن إدراكها عندما نفرق ونفصل "في كل 
دين الشيء المعاش الشائع المشترك من حيث أسلوب التوتر» ويوزعه بين التعالي وا حايثة 
بين الرغبة الصوفية والطقوسية» بين التحرر الذاتي والاستلاب الموضوعيء بين الاجتهاد 
والتقليد في الإسلام» بين النبوة والتصوفء بين الانفتاح والانكماش... OMS‏ 

أي أن الدين القوى ينزع إلى التحول إلى دين أشكال ومراسمء "ففي 
الإسلام» حول التفسير التقليدي» والممارسة الأحلاقية والقضائية السياسية» القرآن 
والتجربة الدينية الى عاناها النبي إلى جملة من التعاريف» ومن القواعد الجامدة 
ومن السلوكات الضاغطة»ء هذا الانتقال من القوى إلى الأشكال - الظاهر في كل 
LAB - ob!‏ لقت Sal ols‏ يه robe!‏ الما ON‏ 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 185 

(2) محمد أركونء ولوي azole‏ الإسلام الأمس والغدء ترجمةء علي المقلدء دار التنوير 
للطباعة والنشر بيروت» ط 1ء عام 61983 ص 116. 

(3) المرجع نفسه» ص 117. 

(A)‏ محمد أركونء من مفهوم الإسلام إلى كيف الإسلام على إسلام اليوم» مجلة المفكر العربي 
المعاصرء تعريب قسم الترجمةء مركز الإنماء القومي العربيء العدد 57-56.: عام 1988 ص AT‏ 
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Ae :سجن من‎ CU [SE ليس هو‎ OS GY aL أي دين‎ ya Ib 
التاريخ ولكن ذلك ليس مانعا حسب عبد المحيد الشرقي من "دراسته دراسة‎ 
حسب التصنيف البرغسوين»›‎ NGL والتمييز بين الدين المنفتح" والدين‎ eA 
وبين الدعوة الأصلية وأشكال التدين الى تغلب عليها الطقوسية وتؤدي وظائف‎ 
من‎ Bol احتماعية معينة هي أساسا تقوية الروابط بين الأفراد» وفرض حد‎ 
الانضباط» فتتقدم فيها الو لاءات المختلفة على الحقيقة"0).‎ 

gay‏ آخر Ob‏ الحدث الإسلامي يهتم فقط مما هو مقدس ف الحدث القرآني 
لكي يوظفه "من أجل abe‏ التقديس والتعالي والانطولوجيا والأسطرة oy‏ على 
كل التركيبات العقائدية والقوانين التشريعية والأحلاقية والثقافية. وكل أنظمة 
المشروعية الى أنشأها الفاعلون الاحتماعيون (أي البشر)» إن الظاهرة الإسلامية 
مثلها مثل الظاهرة المسيحية أو اليهودية أو البوذية» لا يمكن فصلها عن ممارسة 
السلطة السياسية» نقصد بذلك أن الدولة في كل أشكاها التاريخية تحاول أن تستغل 
البعد الروحي المرتبط بالظاهرة القرآنية لصالحها"7 . 

وما نخلص إليه من هذه المنظومة المصطلحية والمفهومية» وهذه الأدوات 
التحليلية المقترحة من قبل أركون والى تتعلق بجحملة من التحديدات من مثل: 

أولا: كلام الله المطلق وكلامه النسبي أو er‏ 

ثانيا: OLS cleat‏ المقدس ومجتمعات a‏ العادي. 

ثالا: الخطاب الشفهي (القرآن) والخطاب المثبت كتابة (أي الصحف). 

رابعا: الحدث at all‏ والحدث الإسلامي. 

Ll‏ عديدات ع طا aul‏ امقيس اي يات onal of‏ فى aid‏ لس ف 
متناول الإنسان وأنه جرد ما يندرج في البشري والتاريخي حى يفقد الكثير من 
سماته المطلقة» وذلك تحت الضغوط اللغوية والاجتماعية والثقافية للأفراد 
والجماعات. فالقرآن باعتباره خطاب شفهي تم تعويضه بالمصحف باعتباره lar‏ 
مکتوب» ولا يوجد تماهي IS‏ بينهما كما أن كلام الله المطلق 3 كليته ومائيته لا 
Xe‏ معرفته» وما نعرفه هو مستوى كلام الله الموحى إلى الناس بواسطة الأنبياء 


(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي واستحالة التأصيل» ص 211 
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أي نحن نعرف الحزء المتجلي الأرضي ولا نعرف كلام الله في مطلقيته» كما أن ما 
يعيشه الناس اليوم ليس الحدث al al‏ في طرزاحته وإنما هو الحدث الإسلامي بعد 
أن احتلط بالتاريخ. 

ووهذا الشكل فإن أنسنة النص المقدس يشكل بعدا جوهريا وأساسيا في نقد 
العقل الإسلامي» وذلك من خلال التركيز على المتلقي أي الإنسان بكل ما بحيط 
به من واقع تاريخي. عكس الفكر الديي الذي يجعل قائل النصوص -أي abl‏ هو 
نقطة انطلاقه وحور اهتمامه. 
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الفصل الثاني 
أنسنة العقل 


يقصد أركون بأنسنة العقل أنه ليس حقيقة مطلقة متعالية» وليس مرجعية 
مقدسة ولذلك يتحدث عن تاريخية العقل (L’historicité de la raison‏ وتتجلى 
هذه التاريخية في التحولات الى عرفها العقلء منذ بداياته الأولى عندما كان يقوم 
على الأصل الالهي» ويستند على الوحي إلى ما يسميه اليوم أركون العقل المنبثق أو 
العقل الاستطلاعي وهو Lae‏ ما بعد الحداثة. 

رلعل هذه المسافة المعرفية بين التصورين للعقل تكشف عن تاريخيته» وانغراسه 
في النسبية والتحول» فالعقل كما يقول أركون: "ليس جوهرا ثابتا يخرج على كل 
تاريخية و كل مشروطية فللعقل تاريخيته أيضا"". 

ويحدد معن تاريخية العقل بأنها: "الطابع المتغير والمتحول للعقلء وبالتالي 
الطابع المتغير للعقلانية المنتجة عن طريق هذا العقل. هذا هو في BK‏ المطاف 
معي نقدي للعقل الإسلامي» فالعقل الإسلامي ليس شيا مطلقا أو io A‏ 
يقبع حارج الزمان Olly‏ وإنما هو شيء مرتبط بحيثيات وظروف محددة 
ا 

EET‏ الجابري عندما يتشبع مسار حطاب العقل في الثقافتين الأوروبية 
والعربية ينتهي إلى القول بتارييته ونسبيته "أي ارتباطه بالثقافة الي يتحرك داخلها 
الشيء الذي ينز ع عنه الصبغة الإطلاقية"^ ويلاحظ الحابري أن العقل الكلي 
هو" كلي" فقط داحل الثقافة الى أنتجته» فالعقل عا هو جملة من القواعد 
مستخلصة من موضوع ما ومن ثمة كلما توفر لدينا موضوع ذو خحصوصية واضحة 
أمكن القول بوجود عقل أو منطق خاص به. 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد calgialy‏ ص 237 

238 نفسه» ص‎ ao pall (2) 

(3) محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربيء مركز دراسات الوحدة العربية» og yy‏ ط5» 
عام 1996+ ص 26 
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ou ty‏ علي حرب مفهوم أنسنة العقل بأنه "الخروج المزدوج من فلك العقل 
الماورائي بعاهياته الثابتة وحقائقه المطلقة» وعلى المنطق المتعالي .عمفاهيمه ا خحضة 
وقوالبه المسبقة» فالفكرة الحية والخصبة ليست عالما مثاليا يقوم بذاته ا مردة» أو 
مفهوما مخضا يسبق كل ممارسة...و إنما هي واقعة تختزن إمكاناقاء أي طاقة خحلاقة 
تحتاج إلى الصرف والتحويل بحيث أن من يطلقها أو يتداوها يتغير يما ويغير سواه 
ويسهم في إغنائها وتطويرها أو تغييرها””". 

ومعيئ هذا أن أنسنة العقل تعن فتحه على النسبي بدل المطلق» وعلى 
الجرئي بدل الكلي فالعقل ليس مفارقا للإنسان» ولا أصل ميتافيزيقي له فالعقل 
الذي يقصده أركون ليس "المفهوم الجاري عند فلاسفة الإسلام والمسيحية 
الموروث عن الأفلاطونية الحديثة والأرسطوطاليسية» وهو القوة الخالدة المستنيرة 
بالعقل الفعال المنيرة لسائر القوى الإنسانية في النشاط العرفاني» بل أقصد القوة 
المتطورة والمتغيرة بتغير البيئات الثقافية والإايديولوجية القوة الخاضعة للتاريخية 
"Historicité‏ 

ويحذرنا علي حرب من التعامل مع العقل بالمعى الأفلاطوني له» بصفته 
مرجعية مطلقة ومتعالية فيقول: "من عاداتنا الفكرية أننا تعاملنا مع العقل بصفته 
مرجعية مطلقة أو مقدسة» فوقعنا ضحيته بتلغيم عقولنا وممارسة عقلانيتنا بصورة 
قاصرة وعقيمة» والوجه الاخر للعملة التقديسية هو التعامل مع العقل بصورة 
نضالية تحريرية على غرار ما تعاملت حركات التحرر مع القضايا والشعوب 
فكانت الحصيلة المزيد من الفوضى والاعتباط واللامعقولية والاستبدادء OY‏ العقل 
ليس حقيقية متعالية أو هوية مستلبة» ولا جوهر خالص من شوائب اللامعقول» أو 
جهاز فطري يخربه من حارجه رجال اللاهوت والسياسة على ما يتوهم معظم 
الحداثيين. وإنما هو فعالية فكرية تنتج الحقائق والمعقولات بقدر ما تنسج من 


ayy 


الأوهام واللامعقولات 


(1) علي حربء أزمنة الحداثة الفائقةء الإصلاح» الإرهاب» الشراكة» ص 185 
(2) محمد أركونء نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلاميء ترجمة هاشم صالح» مجلة الفكر 
(3) علي حربء أزمنة الحداثة الفائقة» الإصلاحء الإرهاب» الشراكة» ص 232 
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فالعقل التاريفي إذن هو الذي تشتغل آلياته حارج غطاء المطلق والثابت 
والأحاديء أي له أصوله التاريخية الى يمكن تفكيكها والكشف عن مشروطياقًا. 
فعندما"نسأل العقل عن أصوله فإننا نقحمه في التاريخ ونعامله على أنه ظاهرة 
a‏ من ثم على أنه نسبي حاضع لشروط تاريخية معينة متقلب بتقلب 
مخاالف تمام الاحتلاف أي إلى تاريخ لأشكال الفكر العقلان في تنوعه وتغيراته 
Sa ys‏ 

وهذا هو المسار الذي يسلكه أركون في دراسته للعقل الإسلامى في الفكر 
العربي الإسلامي فنجده ينظر إلى العقل من عدة مستويات» فهناك الأصل AY‏ 
للع اء أي العقل الذي يستند على الوحي» وهو العقل الديئ» وينظر إلى العقل 
الأصول على أنه عقل ذو بنية دينية» ويبحث قي خصائص هذا العقل من حيث 
كونه عقل أرثوذكسي وذلك عكس العقل الفلسفي والعقل الوضعيء كما ينظر 
إلى العقل الإسلامي من حانبه التاريخي» المتمثلة في مرحلة القرآن أو التشكيل الأولي 
للفكر الإسلاميء ثم مرحلة العصر الكلاسيكي» أي عصر العقلانية والازدهار 
الإحتراري حيث عرف العقل الكثير من صور الحمود والانحطاط ورابعا مرحلة 
النهضة في القرن 19 وحن الخمسينات من القرن 20 وخامسا مرحلة الثورة القومية 
)1952 - 1970( والثورة الإسلامية (من سنة 1979 إلى يومنا هذا) حسب تقسيم 
أركون للأزمنة المعرفية للعقل الإسلامي. 


1 - الأصل الإلهي للعقل: 

يقوم الفكر الإسلامي في نظر أركون على محاولة ترسيخ الأصل fia) GAY!‏ 
وهذا الأصل مشترك بين جميع الأديان التوحيدية» كما يتجذر أيضا ق الفكر 
الإغريقي كما هو الشأن في الفلسفة الأفلاطونية» أي أن العقل الإسلامي له أصل 
oA!‏ يوحهه ويقوده نحو الصواب. 


العدد 26 عام 61986 619 ص 167 
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حيث بحد "أن المطالبة بعقل أبدي خالد منسجم تماما بشكل مسبق مع تعاليم 
الوحي كانت دائما موحودة ليس فقط في مختلف المدارس الفكرية قي الإسلام وإنما 
أيضا في اليهودية والمسيحية وكانت هذه تنص على أن الإبمان بالوحي يقوي العقل 
البشري :ويهدية هذا fall‏ الذي [oy‏ كلما اعتمد على Mandi‏ 

وهذه هي مسلمة هذا العقل الى تقوم على أن السبيل إلى هداية العقل إنما هو 
الوحي فالإيمان بالوحي يقوي ويسدد ويؤيد العقل البشري» وهذه المسلمة تصدر 
عن نظرة خاصة إلى الوحي وهي النظرة الي ترى في خطاب الوحي خطاب معرفة. 
وهذا ما fat‏ العقل ols‏ الكيفية يندرج في المقدس والإلهي. 

كما أن "الإيمان بوحود أصل A)‏ للعقل يضمن التجذر الأنطولوجي لعمليات 
العقل البشري كان قد دعم وانتشر في الإسلام عن طريق الحديث المشهور المنبثق 
عن الفكر الاشراقي: إن الله تعالى لما حلق العقل قال له قم فقام ثم قال له أقعد 
فقعد, ثم قال له أقبل فأقبلء ثم قال له أدبر فأدبر إلى أن قال له: وعزى وجلالي 
وعظطمي وسلطاني وارتفاع مكان واستوائي على عرشي وقدري على خلقي ما 
خحلقت Lidl‏ أكرم منك ولا أحسن عندي منك بل أخد بك وأعطى» وبك 
Bassa‏ انل ا 

وبالتالي فإن هذا العقل متعال خالد وخاضع لتحديدات كلام الله سبحانه 
وتعالى. وهكذا تأسس كل الفكر الإسلامي بالنسبة محمد أركون و"تطور على 
قاعدة الأصل والدعم المقدس للعقل والمتحقق من خلال مدونة نصية لغوية محددة 
تماماء أي القرآنء ثم تدحل الشافعي الذي أضاف له السنة» وضمن هذا المع 
Ke‏ أن تكلم عن عمل OM heel‏ 

وينفي أركون وجود أي تحليل تفكيكي أو نقد ابستمولوجي لمبادئ هذا 
العقل الإسلامي وآلياته ومقولاته وموضوعاته واللامفكر فيه ولذلك يرى أنه من 
املح والعاحل "أن نطبق على دراسة الإسلام المنهجيات والإشكاليات الجديدة. 
نتقصد بذلك تطبيق المنهجيات والآفاق الواسعة للبحث من تاريخية وألسنية 
(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 65 
(2) المرجع نفسهء ص 65 
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وسيميائية دلالية وانتربولوحية فلسفية» ثم ينبغي البحث عن الشروط الاجتماعية 
الي تتحكم بإنتاج العقول وإعادة إنتاجهاء كل ذلك بغية معالحة نواقص تاريخ 
الأفكار الخطي المجرد bl 5 Linéaire et Abstraite‏ 5"( 

والأصل الإلمي للعقل بهذا gall‏ عل العقل الإسلامي يندرج في بنية أوسع 
منه وهي بنية العقل الديئ؛ ally‏ تندرج بدورها في بنية أوسع وهي بنية المقدس. 

فخطابات الوحي المتكررة باعتبارها خطابات إلهية GAS‏ عن التدخل AY‏ 
في التاريخ» وبالتالي "فالوحي النهائي والأحير يقول كل شيء عن العالم والإنسان 
والتاريخ والعالم الآخر والمعيئ الكلي والنهائي للأشياء. وكل ما يستكشفه العقل 
لاحقا لن يكون صحيحا أو صال حا مؤكدا إذا لم يكن مستندا بشكل دقيق وصحيح 
إلى أحد تعاليم الله أو إلى امتداداته لدى النبي JOM‏ 

أي أن العقل البشري لا يستطيع أن يفكر في التاريخ» من خارج النص 
الإلميء وتصبح المعرفة هذا gall‏ "هي بحرد استنباط لغوي من النصوص أو عمل 
معنوي سيماني» وليست عبارة عن استكشاف حر للواقع يؤدي إلى التجديد 
المعنوي والمفهومي في كل الجالات" ووفق هذا التصور يتم إقصاء الإنسان من 
إنتاج المغرفة» والتأثير بالتالي في التاريخ بسبب الخضوع للارادة الإلهية المتجسدة في 
النصء وتختزل وظيفة الإنسان في جرد التعرف على شيء» لا المعرفة الحقيقية 
a‏ 

فالعقل القرآن عند أركون هو عمقل التعرف على الشيء» وليس العقل الذي 
يعرف ويكتشف الشيء» وهذا يحيل إلى نظرية أفلاطون في المعرفة» حيث يوصف 
فعل المعرفة على أنه فعل تذكرهء ويحدد أركون هنا التعرّف بعكس المعرفة» وهو ما 
يقصله القرآن حسب فهمه" بعبارة: أفلا تعقلون؟ مع الآحذ بعين الاعتبار لمسألة 
أن المعئ التزامي هذه العبارة في القرآن ليس مفهوم العقل كما نعرفه» وإنما يعني 
التعرف على الشيء أو التحقق من حقيقة موحودة سابقا UY‏ بكل بساطة كانت 


المرجع نفسه» ص 07 


)1( 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهادء ص 07 
)3( 

)4( المرجع نفسه» ص 08 
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موجودة منذ الأزل» فالمسلم يتعرف عليها ثم يتمثلها داحل رؤيا دينية عامة وممارسة 
ا 5 ا 

ومن ثمة فإن كل نقد تاريخي للأصل الإ لمهي للعقل في الإسلام» هو النقد الذي 
يفصل بين العقل الماورائي بتحديداته الميتافيزيقية وحقائقه المطلقة» وبين العقل 
البشري التاريخفي لن يتحقق إلا من خلال إحضاع الإسلام لما حضعت له باقي 
الأديان من بحارب علمانية حيث أصبح الإنسان هو مصدر المعرفة» ومصدر كل 
المساعي المنهجية والاجتهادات الفكرية لتعقل الوضع البشري. 

فإحضاع العقل للنقد التاريخي يخرحه من فضاء التقديس والتعالي ويدبحه في 
سياق الفعالية البشرية. 


2- العقل الإسلامي الكلاسيكي: 

Gis‏ دراسة العقل الإسلامي الكلاسيكي من الناحية الابستمولوجية» 
والبحث في إمكانية وجود استمرارية تاريخية بين العقل الإسلامي الكلاسيكي 
وهو العقل الفقهي» والعقول الى تدعي الانتساب إليها الخطابات الإسلامية 
المعاصرة» يعمل أركون على تحديد هذا العقل ويتساءل عن الكيفية ال كن 
يها القبض عليه ويرى أنه بالإمكان أن نختار عدة مسارات» وهي إما "أن نبحث 
عن نشأة هذا المفهوم بدءا من لحظة القرآن ونتتبع مساره حي القرنين الثالث 
والرابع الحجريين/أي التاسع والعاشر الميلاديين» وإما أن نستعرض مختلف مفاهيم 
كلمة عقل الموجودة لدى مختلف المدارس» تم نحدد من بينها المفهوم الذي 
يستحق صفة الإسلامي أكثر من غيره. وأخيرا إما أن نعتمد نصا (أو مؤلفا 
أو كتابا) محددا ثم ننطلق منه إلى الأمام وإلى الوراء من الناحية الزمنية وننتقل 
إل تلف البيسقات والأوشاظ الاجتماعسية و الثقافية: من الناحية المكانية 
aD‏ 

ay‏ ن عل اا ات اد ار ار كرون ان الأ OY‏ الميان الأول 
برأيه يوقعنا في التاريخ الخطي للأفكارء في حين أن المسار الثاني يكسر وحدة أنظمة 


aa yall )1(‏ السابقء ص 08 
(2) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 67 
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الفكر فتزول وظائفها ودلالاتهاء ويختار المسار الثالث» وهو المسار الذي بموجبه 
تشكل العقل الأصولي من خلال علم أصول الفقه كما تبلور في رسالة الشافعي» 
فمن الرسالة يمكن أن نستخلص مفهوما فعالا من الناحية التاريخية والتأملية للعقل 
الإسلامي الكلاسيكي. 

fe‏ أركون"الرسالة" للشافعي من جانبين وهما: الجانب الشكلي والحانب 
الدلالي. أما من الحانب الشكلي» فإن رسالة الإمام محمد بن إدريس الشافعي 
جاءت في شكل خواطر متعلقة عسائل مستقلة قليلا أو كثيراء وبلهجة تعليمية 
لكوها ألفت للرد على تساؤلات محاور حقيقي أو متخيل. 

ويستعرض أركون فصول الرسالة كما جاءت في عدة طبعات» كان 
أخرها طبعة السيد خحضوري الذي ترحمها إلى الانحليزية وقسمها إلى 15 فصلا 
ا eT‏ أن 
نلقي نظرة على عناوين الفصول لكي نعرف UI‏ تدور حول إشكالية مركزية 
واحدةء وهي إشكالية أسس السيادة العليا أو المشروعية العليا في الإسلام "إن 
St geal‏ اا المطروح هو التالي: باسم من؟» باسم ماذا؟» وطبقا لأية عمليات 
برهانية إيضاحية تصبح بواسطتها حقيقة ما أو حكم قانون ما ليس فقط ملزما 
وإحباريا للبشرهء وإنما لا gt‏ عنه من أحل السير على طريق الهدى والنجاة 
(الشريعة)؟'. 

هذا العرض الشكلي للرسالة يدل على وجود عقل معين» يتشكل داحل 
إطار مجموعة نصية Corpus‏ ناجزة ومغلقة وفائية» أي القرآن والحديث» ولتحديد 
هذا العمل وإجراءاته ومضامينه وطرق اشتغاله» ينتقل أركون إلى الجانب الدلالي 
لرسالة الشافعي. وهو الجانب الذي يبحثه من خلال تحديد تصور الشافعي للعلاقة 
بين اللغة والحقيقة والقانون» والعلاقة بين الحقيقة والتاريخ OY‏ أهم ما أنحزه الفكر 
الإسلامي في هذا LAY‏ قد تمثل بعملين أساسيين وهما: علم أصول الدين الذي 
يطابق اليوم ما نسميه التيولوجياء وأما الثاني فهو علم أصول الفقه الذي يطابق علم 
المنهج أو يطابق اليوم ابستمولوجيا القانون. 

وهدف الشافعي من بحث نط العلاقة بين اللغة والحقيقة والقانون والتاريخ 


)1( المرجع السابق» ص 68 
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هو 'تحقيق خاصية جوهرية للعقل الإسلامي» هي خاصية التعالي على التاريخ 
الأرضي» وضرورة تقنين هذا التاريخ داحل فضاء الوحى LO"‏ 

ويوضح ذلك أركون من خلال المستويات التالية: 

- العدفاع ن Ait‏ المتميزة والخاصة للغة العربية بالقياس إلى اللغات 
الأحرى. WY‏ لغة الوحي وهي اللغة الى اختارها الله دون غيرها من اللغات لنقل 
الوحي إلى البشرء ومن ثمة فإن الشافعي يرى أن سبل النجاة في الدار الآخرة 
ووسائل الوصول إليها مشروحة بوضوح لكل البشر في القرآن» فإن أول مهمة 
ينبغي للعقل القيام ها تتمثل في القراءة الصحيحة لكل الكتاب المقدس OM‏ ولكن 
بلوغ هذا المدف يتوقف على إزالة عقبة ابستمولوجية» حيث يقول الشافعي ف 
الرسالة: "ومن جماع علم OLS‏ الله : العلم بأن جميع dt Obs‏ اغا اول اسان 
اا 

ويبدو أن هذه الملاحظة لم تمر في الأوساط غير العربية دون ردود أفعال» وهي 
الأوساط الي أحتجت على ذلك بقوها أن القرآن يضم كلمات غير عربية» ويرد 
على ذلك الشافعي بسرد عديد الآيات المؤكدة لعربية القرآن» ونحده يقول: "ولعل 
مجن قال oT all g of‏ غير OL‏ الغرت زرفل :ذلك هه ذهب إل أن OF pb cya‏ 
خاصا يجهل بعضه بعض العرب. ولسان Sas gh cial‏ سكي وأكثرها 
ألفاظا. ولا نعلمه bt‏ بجميع علمه إنسانا غير نبي» ولكنه لا يذهب منه شيء 
على عامتها حي لا يكون موجودا فيها من "Ma es‏ فإن قال قائل: ما الحجة في 
OLS‏ اله Y Gall Ol ae‏ خلطة فيه ded Sone‏ فة كنات اش قال الله: 
"وما أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه" فإن قال قائل: فإن الرسل قبل محمد صلى 
الله عليه وسلم كانوا يرسلون إلى قومهم drole‏ وأن محمد صلى الله عليه وسلم 
بعث إلى الناس كافة-: فقد يحتمل أن يكون بعث بلسان قومه خاصة» ويكون 
على الناس كافة أن يتعلموا لسانه وما أطاقوا منه- فإن» قال قائل فهل من دليل أنه 
)1( مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 135 
(2) محمد أركونء تاريخية الفكر العبي الإسلامي» ص 72 
(3) محمد ابن إدريس الشافعيء الرسالةء تحقيق خالد السبع العلمي وزهير شفيق الكبي» دار 

الكتاب العربي» بيروت؛: طا1ء عام 61999 ص 61 
aa pall )4(‏ نفسه» ص 62 
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Gos‏ سان aed‏ خاصة دون الشنة OF eal‏ قال الشافعي أن الدليل على ذلك 
موحود في OLS‏ اللّه: "فإذا كانت الألسنة مختلفة ما لا يفهمه بعضهم عن بعض» 
فلا بد أن يكون بعضهم تبعا لبعض» Oly‏ يكون الفضل في اللسان المتبع لا التابع 
وأولى الناس بالفضل في اللسان من لسانه لسان النبي صلى الله عليه وسلم. ولا 
يجوز- والله أعلم of‏ يكون أهل لسانه أتباعا لأهل لسان غير لسانه في حرف 
واحد. بل كل لسان تبع للسانه. وكل Jal‏ دين قبله فعليهم إتباع Mass‏ 

ونلاحظ أن استدلالات الشافعي ذات طابع دين لاهوت أكثر منها ذات 
طابع علمي" فتبرير أفضلية اللغة العربية لم يتم على أساس معري بل تم على أساس 
التمركز العرقي- كما أن الشعور بالحرج المعرق دفع الشافعي إلى الاستنجاد 
للدت أي أن ما يطرحه الشافعي من قضايا هي Old‏ طبيعة AAS AU‏ 
ولكن معالحته ها ذات طابع دين دوغماي» وهذا ما يجعل مؤلف الرسالة في نظر 
أركون: "مساهما في سجن العقل الإسلامي داحل أسوار منهجية معينة سوف 
ار e ame‏ لإلغاء OME LN‏ من خلال العلاقة الى شكلها 
بين اللغة والحقيقة دون أن يتوسط ذلك pare‏ التاريخ» إن الشافعي سعى "إلى 
تأسيس علاقة لغوية مطلقة تربط الحقيقة المتعالية الى أوحى ها الله بالصيغ اللغوية 
المتقبلة في القرآن. وهذه الحقيقة المتعالية يحققها القول بالتوقيف» OY‏ المصدر AY‏ 
للغة الوحي يقطع الطريق أمام التاريخية ويجعل التاريخ منقسما إلى قسمين: فا 
قبل النبوة وقسم ما بعدهاء وهذه النبوة حولت الله حق التدخل في التاريخ ليفرض 
النظام عبر كلماته ودواله لا عبر رمزيته ومدلولاته"0©. 

ويسجل أركون أن الرسالة الي تتحدث عن الحقيقة أو الحق بلغة الشافعي 
حالية من التاريخ» كما أنما لا تتضمن الإشارة إلى الوقائع والشخصيات التاريخية 
إلا نادرا وهذا التوحه 'يتناسب تماما مع المنظور المتعالي والتقديسي للمؤلف. ذلك 
أن التاريخ البشري بحسب هذا المنظور غير مهم لأنه مليء بالاضطراب والضلال 


)1( المرجع السابقء» ص 63 

(2) المرجع نفسه» ص 63 

(3) مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 136 
(4) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 74 

(5) مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 137 
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والسلبية قبل حدوث الوحي القرآي. وأما بعد حدوثه فينبغي أن يصفى ويطهر 
ويوحه من قبل الوصايا والمحرمات الى أوصى ها الله ونبيه. إن امتغال العقل 
الصحيح وخضوعه لسيادة القانون GAY!‏ يتجلى حي في أسلوب كتابة الشافعي» 
وذلك عن طريق عبارات من مثل: "إذا شاء الله أو "الله أعل CON"‏ 

SUL,‏ فإن التاريخ هو الذي يخضع لحقيقة الوحي» وأن التصرفات والأعمال 
في الحياة الدنيا لا تتخذ معناها الصحيح والحقيقي إلا في الحياة | 

كما عرف الشافعي بأنه الأول الذي فرض الحديث النبوي على أساس أنه 
المصدر الثاني الأساسي للإسلام وللتشريع» وهو بذلك يكون قد حسم في الخلاف 
الذي كان موجودا بين fal”‏ الرأي" و"أهل الحديث" وهو الخلاف المتمثل في مدى 
التمييز بين ما كان ملزما من أقوال ال وأفعاله وما كان منتميا إلى JE‏ الشرط 
الاحتماعي للنبي صلى الله عليه وسلم» فقد "أصر الفريق الأول على التمييز 
Ge pill pol Lat Lagi‏ النان على deo gl‏ ا 

ومع الشافعي تم توسيع الحديث النبوي ليشمل كل الأفعال والمواقف المأثورة 
عن النبي وتطبيقها على مختلف أنواع السلوك» وأصبحت بذلك السنة أصلا من 
أصول الفقه بعد القرآن الكريم. 

ويرى مختار الفجاري "أن الظروف التاريخية الطارئة هي الى استجوبت 
أصول الشافعي» فإن هذه الأصول Cole‏ لتقيد حر كة التاريخ وفق الكتاب 
والسنة» ولذلك فغاية الشافعي هي إقصاء التاريخية» لأنه في نظر أركون يعتمد 
الآيات الى يلح فيها الله على طاعة الرسول لفرض مشروعية الحديث» وهو يقوم 
عة OLY! odd Gut‏ وافق pans ele "lash sal”‏ و عاك 

أي أنه قرأ القرآن وأول سيرة الرسول من خلال منظار عصره» ومن خلال 
الجهاز المفهومي الذي تكون» get‏ أنه لم يفهم من الخطاب الإلهي إلا ما سمحت له 
ظروفه التاريخية بفهمه وأنه أوله تأويلا بحسب مصالحه وآفاقه الذهنية» والصراعات 
الاجتماعية الى كان منخرطا فيها. 
(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 75 


(2) نصر حامد أبو زيدء النصء السلطةء الحقيقة» ص 17 
(3) مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 138 
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وينتهي أركون إلى أن العقل الأصولي أو العقل الإسلامي الكلاسيكي خاضع 
حضوعا كليا ولا مشروطا للوحي» بالرغم من أن الإسلام لم يكن بمعزل عن 
المؤثرات التاريخية» أي أنه لم يستطع أن يحافظ على صورته الي كان عليها في القرن 
السابع الميلادي» ذلك أن مبادئ الإسلام انتقلت من SAL‏ النظري إلى SLAY‏ العملى 
وف "هذ الانتقال لا مناص من فقدان المبادئ لنصيب قل أو كثر من طاقتها ومن 
ELST‏ خصوصيات بمليها الواقع بكل ميزاته وتشعباته وتناقضاته"". 

فالعقل الأصولي بالرغم من تشكله في التاريخية وتعبيره عن حاحة الإنسان إلا أنه 
يسعى إلى التعالي وإلغاء تاريخيته. وهذا ما يفسر لنا كون" الإنتاج الفقهي قد اعتبر لدى 
عامة المسلمين أوامر إلهية لا بحال لمناقشتها وينبغي الالتزام كما في كل الأحوال"“. 

OY‏ العلاقة بين الإنسان والحقيقة حددت في العقل الأصولي Spat‏ عن 
الستاريخ» فيكفي بالنسبة للشافعي أن نمتلك الكفاءة اللغوية المطلوبة في اللغة العربية 
لكي نفهم كل الدلالات ال أراها الله في الآيات وال هي قابلة للتحيين في حياة 
كل مؤمن وفي كل وقت. 

ولكن ما نسجله على أركون في دراسته للعقل الإسلامي أنه ركز على العقل 
bp ed‏ اد الفقهي مع إهمال العقول الأحرى» فإلى جانب العقل الفقهي ظهر 
العقل العلمي التجريبيء وهو العقل الذي لم يحظ بإهتمام كبير عند أ ركون» 
بالرغم من تفطنه إلى ذلك وتساؤله حول إمكانية تقليص واخحتزال العقل الإسلامي 
إلى العقل الفقهي. فقال "هل يمكننا التحدث عن وجود عقول عديدة تعبر عن 
أنواع مختلفة من الابستمي )= نظام الفكر)» أم أن الأمر ee‏ نفس العقل من 
الناحية الابستمولوجية» ولكنه يختلف ويتشعب من حيث المصالح الأيديولوجية 
والرمزية الي يلاحقها lly‏ هي مرتبطة ومتلائمة مع مختلف الفئات العرقية 
والاجتماعية والثقافية المنتشرة في كل أرض الإسلام الشاسعة"0©, 

ولكن ما نلمسه ي نصوص أركون هو تركيزه في نقده للعقل الإسلامي على 
العقل الفقهي باعتباره عقل أرثوذ كسي دوغمائي» وعدم التفاته إلى العقول الأحرى 


)2( نادر حمامي» إسلام الفقهاءء ص 127 
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من مشل العقل التجريبي أو العلمي» OV‏ السيطرة كتبت في ثراتنا بشكل عام 
للعقل الفقهي دون غيره من LUN‏ العقول. 
3- العقل في القرآن (العقل القرآني): 

يقوم أركون بتحليل الحقل اللفظي المعجمي لكلمة "العقل" في القرآن» لكي 
يصل إلى ضبط معناها الدلالي» وينطلق قي ذلك من نص القرآن الكريم والحديث 
النبوي الشريفء باعتبارهما النصين المؤسسين لما يطلق عليه إسم "العقل القرآني" أو 
"العقل الإسلامي" . 

معن أن أركون يحدد مفهوم العقل الإسلامي بالعودة إلى العقل القرآني. 
ولتحقيق ذلك قام بتصنيف وإحصاء المفردات الى تحدد طبيعة العقل» أو مفردات 
الإدراك» وأول ما انتهى إليه هو أن لفظة "عقل" بصيغة المصدر لم تذكر ولو مرة 
واحدة في النص القرآيي وذلك كفيل بالنسبة لأركون fed‏ العقل Tal‏ يختلف 
عن العقل كما عرفه اليونانيون. 

حيث يقول 'فعندما نحلل النص كما هو بين أيدينا اليوم وكما وصلنا فإن من 
غير الممكن التحدث عن العقل بالمعئ الأرسطي أو بالمعئ الحديث للكلمة» وأكرر 
هنا مرة أحرى إن كلمة عقل على هيئة المصدر أو الاسم غير موجودة في COT BN‏ 
هناك الفعل عقل/يعقل وهناك صيغة النفي لا يعقلون وهناك صيغة عقلوا مرة أو 
مرتين حسب ما أظن ولكن لا يوحد مصطلح عقل الذي يستخدم حاملا لسانيا 
لمفهوم العقل فيما OO" Aas‏ 

ويؤكد أركون نفس الملاحظة فيقول "فيما بخص مادة عقل الي ستعطي فيما 
بعد كلمة (عقل) وكلمة (عاقل) (أي الرحل الناضج عندما يصل إلى فترة 
مسؤوليته الأخلاقية والقانونية الشرعية والدينية). ثم كلمة معقول وتعقل. نلاحظ 
أن كل هذه المفردات غائبة من القرآن الذي يستخدم فقط صيغي عقل/يعقل» هنا بحد 
woe Lal‏ الح دات الا وة da‏ انا تعر ف و العربي البدوي) 
تعن ربط حيوانا من رجليه من أحل حجزه لكي لا يفلت» ثم إا تعني أيضا دفع 
of‏ الدم والتراجع عن تنفيذ قانون القصاص JL‏ ما يتضمن الاعتراف بالمسؤولية 
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يضاف إلى ذلك أن اللهجات الى بقيت cle‏ عن اللغة العالمة (Langue Savante)‏ 
لا تعرف pee‏ آخر لهذه الكلمة إلا المعن القريب ممن استخدام القرآن OM‏ 

هذا فيما يخص التحليل اللفظي المعجميء أما التحليل المفهومي الدلالي» فإن 
مفردة fie‏ تتضمن جملة من المعاني» وهي المعان الي لا تخرج عن Sad)‏ والتذكر 
والفقه» والعلم.. الخ ذلك أن الكلمة: تعن هنا عملية همولية رأولية تقوم بها الروح 
(أو القلب) بحسب القرآن الى توافق بشكل عفوي على صحة ما كانت قد رأته 
أو عرفته أو تعرفت عليه. إن التحليل اللفظي والنحوي والأسلوبي للمقاطع 
القرآنية الي تحتوي على فعل عقل/يعقل يكشف عن فعالية الإدراك والتصور 
لدلالات متعالية يقوم ها وعي لا يتجزأء هذه الدلالات متضمنة في العلامات 
الرموز يتمثل هذا الإدراك الإحساس قي آن oly‏ بعملية الحجز أو الربط والتذكر 
(تفكرء تذكر) وقي فهم الخطاب (فقه) By‏ إحساس صميمي oth‏ (شعر) ثم هو 
يتمثل أخحيرا في العلم BW‏ والكلي (علم) الذي يولد sai i‏ والخضو ع لكلام الله 
الخلاق. نلاحظ of‏ هذه الأفعال الي بين قوسين ذات بنية نحوية وأسلوبية متمائلة 
th st SI” 2 ee oy‏ لذ فون Y‏ ود کون ل بعرو ا" 

وينتهي أركون من هذا الفحص المعجمي والمفهومي لمفردة العقل إلى نتائج قد 
تتعارض مع هو سائد في الخطاب الإسلامي المعاصر ومنها أن ae‏ يركز على 
القلب أكثر من العقل فيقول أن العبارات المتكررة في القرآن والى 3 ahs‏ الد كز 
والتفكر والفقه "لا تتطلب استخدام الفهم المنطقي الذي يطابق بين الفكرة 
الواضحة والحقيقة الخارحية عنها بصفتها حقيقة واقعية ترد هذه العبارات (أو 
الآيات) دائما بعد التذكر بنعم الله على البشر وتدعله في تاريخ النجاة الأحروي 
-Histoire du Salut‏ إا تنبه Us}‏ إلى ضرورة الاندهاش والتعجب والاستحسان 
والتأمل والاستبطان (استبطان) الآيات» لكي يعيش المؤمن رابطة الميثاق أو العهد 
بشكل أكثر كثافة وقوة. ولهذا السبب نلاحظ أن عضو الإدراك هو القلب وليس 
العقل كما يتجلى ذلك واضحا في آيات عديدة في القر OMT‏ 


)1( ا الفكر الإسلامي» قراءة علمية» ص 194 
aa pall (3)‏ السابقء» ص 194 
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ويفسر أركون ذلك بالعودة إلى خصائص الخطاب النبوي في جميع abltl‏ 
التشريعي والسردي والقصصي والحكمي... الخ» حيث يلاحظ "أن الطابع 
الإبداعي الرمزي وامجازي المتفجر يطغى في الخطاب ai al‏ على الطابع المنطقي, 
العقلان» الاستدلالي» البرهان القائم على المحاحة» ونلاحظ أيضا أن موطن الفهم 
والإدراك الحسي والعاطفي هو القلب وليس الرأس .معن أن مفهوم العقل في القرآن 
لا ينفصل عن الحساسية والشعور". 

ويتفق أركون في هذا التحليل مع محمد عابد الحابري الذي يز بين العقل في 
الثقافة اليونانية والأوروبية الحديثة» والعقل في الثقافة العربية الإسلامية» فالعقل في 
الثقافة الغربية قديمها وحديثها يقوم على إدراك الأسباب» أي تفسير الظواهر 
بإرجحاعها إلى عللهاء وهذا هو محال المعرفة» أما في الثقافة العربية الإسلامية فإنه 
يرتبط بالسلوك والأحلاق فالمعرفة في الثقافة العربية الإسلامية: "ليست اكتشافا 
للعلامات الي تربط ظواهر الطبيعة بعضها ببعض» ليست عملية يكتشف العقل 
نفسه من حلاها في الطبيعة» بل هي التمييز في موضوعات المعرفة (حسية كانت أو 
احتماعية) بين الحسن والقبيح» بين الخير والشر» ومهمة العقل ووظيفته» بل وعلامة 
وحوده» هي حمل صاحبه على السلوك الحسن ومنعه من إتيان القبيح SOM‏ 

أي أن Gg all‏ القيمي هو الذي يطغى على العقل» أكثر من المع المعرفي في 
الفكر العربي الإسلامي ولعل ماله مغزاه كما يقول الحابري "أن القرآن لا يستعمل 
مادة (ع. ق. ل) في صيغة الاسم فلفظة "العقل" لم ترد قط في Ol al‏ وإنما وردت 
هذه المادة في صيغة الفعل في معظم الحالات: فالقرآن يؤنب المشركين لكوفم لا 
يعيزون بين الحق والباطل بالمعين الأخلاقي: "لمم قلوب لا يفقهون Ue‏ وهم أعين لا 
ييصرون يماء وم آذان لا يسمعون هاء أولئك كالأنعام بل هم أضلء أولئك هم 
الغافلون" (الأعراف آية 179) وهكذا فالقلب والعقل هنا معن OM oy‏ 

ويستنتج الحابري Ob‏ العقل في التصور المرتبط ممعجمية اللغة العربية يخيل 
دائما إلى الذات وحالاتها الوحدانية وأحكامها الذاتية» فهو في نفس الوقت عقل 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 283 
)2( محمد عايد الجابري» تكوين العقل bgt al‏ ص 30 
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وقلب So‏ ووجدانء تأمل وعبرة» عكس التصور المرتبط باللغات الأوروبية فالعقل 
| دائما إلى الموضوع» فهو إما نظام co gor gil‏ وإما إدراك هذا النظام» أو القوة 
المدركة حسب تصور الحابري. 

وهذا السبب يجب أن لا نبئ الكثير من الأوهام -حسب أركون- على تواتر 
clo all‏ ذات التلوينات العقلية في القرآن. ويفضل أركون استخدام ما يسميه 
"القوة العاقلة L’intillect‏ على كلمة (Intelligence)‏ أي الذكاء والعقلء OY‏ 
"الدعوة لاستخدام التعقل والذكاء المتكررة في القرآن كثيرا ما تمر في الواقع من 
خلال القلب: أي من خلال المركز العاطفي والشعوري للإنسان وليس من خلال 
الرأس أو العقل كما نفهمه اليوم. أو على الأقل LAT‏ تتوجه للعقل بالمعئ BA‏ 
للكلمة. بل إن هذا العقل ليس هو نفسه المستخدم من قبل التيولوجيين وعلماء 
الكلام» فكيف إذن بالعقل المستخدم من قبل الفلاسفة". 

فالعقل الكلامي أو الأصولي» والعقل الفلسفي ظهرا فيما بعد» بسبب تطور 
الدولة الخليفية والاحتكاك Glad‏ الذي حصل مع التراث الإغريقي اليوناني» OY‏ 
العقل yl all‏ حسب أركون ليس عقلا استدلاليا برهانيا منطقيا. 

ويفسر طه عبد ال رحمان تغييب معن القلب عند الفلاسفة المسلمين» وتغليب 
معن العقل عليه بسبب تأثير الفلسفة اليونانية» وهي الى تفصل بين العقل والقلب» 
OY‏ للعقل وظيفة معرفية ني حين أن للقلب وظيفة وحدانية» ونتج عن هذا الفصل 
تشييء العقل» والمقصود 'بالتشييء هنا هو إقامة العقل مقام شيء مخصوص قائم في 
داحل جسم الإنسان» أي مقام ذات مستقلة موحودة إما في حيز من القلب أو في 
حيز من الدماغ» والحال أننا لا نحد في النص الشرعي الأصلي» قرآنا كربا أو 
حديثا شريفاء ولو شاهدا واحدا يستفاد منه إمكان هذا التشيئ» فقد جاء فعل 
"عقل" فيها مسندا إلى القلب بوصفه الذي يختص به كما تختص العين بفعل النظر 
وتختص الأذن بالسمع» فيكون الواقع في تشيئ العقل كمن يشيئ النظر أو السمع 
أي يكون كمن يجعل النظر ذاتا قائمة في العين والسمع ذاتا قائمة في الأذن". 
)1( محمد أركونء الفكر الإسلاميء قراءة علميةء ص 224 


ab )2(‏ عبد الرحمانء سؤال الأخلاقء مساهمة في النقد الأخلاقي للحداثة الغربيةء المركز 
الثقافي bo all‏ المغرب»› لبنان ط02: سنة 2005« ص 153 
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وهذا التشييئ للعقل عند طه عبد Ole J‏ حجب الفكر الإسلامي عن 
الإدراك والانفتاح على GUT‏ الممارسة العقلية ومنها: "أن العقل الإسلامي ليس 
حوهرا قائما بذاته» Uy‏ فعالية إدراكية صريحة» وفيها أيضا أن العقل ليس فعالية 
قاصرة .معن أن أثرها ينحصر فيما هو عقلي محض - وإما فعالية متعدية تصاحب 
كل الفعاليات الإدراكية» الذهنية منها والحسية ومنها كذلك أن العقل ليس درحة 
واحدة, وإنما درجات متعددة» ولا هو شكل واحدء وإنما هو أشكال مختلفة - 
معن أنه حقيقة منقلبة متكيفة - ومنها أخيرا أن حدود العقل ليست حدودا 
ميتافيزيقية مظنونةء وإنما حدودا موضوعية ثابتة بالبرهان العلمي". ولعل هذا ما 
يسميه أركون تاريخية العقل, التارجخية الى تنفي جوهرا نية العقل واستقلاله بذاته 
وتؤكد انفتاحه على الحس والخيال والذاكرة» ومن AF‏ تعدد العقلانيات. 

وإلى حانب الفصل بين القلب والعقل يزخر تراشا بفصل آخر بين الحس 
OV cf tly‏ المعقول في هذا التراث أشرف من المحسوس. انطلاقا من التفرقة بين 
الروح والجسمء حيث يتم الإعلاء من الروح والحط من الحسم» ويعترض طه عبد 
الرحمان على ذلك لكون هذه التفرقة لا أصل لما في النص الشرعي "فالنص يصل بين 
العقل والحس وصلا قوياء بحيث يكون قي الحس عقلء فمثلا في النظر عقل ويي 
السمع عقل By‏ النطق USO" fas‏ أن الفصل بين العقل والحس يؤدي إلى تقديس 
العقل إلى درجة التأليه» أو ما يسميه طه عبد الرحمان "الوثنية العقلانية" وهي العقلانية 
الي اتسمت ها المعرفة الإنسانية في محملها "فلما تقرر عند أهلها -أي العقلانية- أن 
العقل أسمى من الحس لا غرابة أن يقع الارتقاء به إلى أقصى درحات الروحانية» وهي 
الألوهية» فيصبح العقل إلهاء بل يتفرع إلى AAT‏ عدة كما حصل مع اليونان» وحن إذا 
لى يصبح مع أقوام غير اليونان LUIS‏ فإن التعلق بالعقل عندهم بلغ حد العبودية 
له" وتأليه العقل صفة من صفات العقل gull‏ بشكل عام. 

ويستنتج أحد الباحثين من تركيز القرآن على القلب أكثر من تركيزه على 
العقلء بل وجعل القلب محلا للعقل كما في قوله تعالى: "أفلم يسيروا في الأرض 
(1) المرجع نفسه» ص 53| 
(2) المرجع السابقء ص 154 
(3) المرجع نفسه» ص 155. 
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فتكون لمم قلوب يعقلون ها أو آذان يسمعون ها UB‏ لا تعمى الأبصار ولكن 
تعمى القلوب الى في الصدور" سورة الحج الآية 46 أن مفهوم العقل في القرآن 
"لا يتشكل من جوهرانية العقل وذاتيته» بل من فعل عقلي منفتح على العديد من 
الموؤثرات السلوكية لدى الإنسان كالمؤثر الشعوري والمؤثر الحسي Bs‏ 
اتا اا 

ومعن ذلك أن العقل القرآن ليس عقلا حالصا وإنما له بطانة وجدانية 
وشعورية وخيالية أي أنه عقل يتداحل مع ملكات أخرى من مثل الخيال والذاكرة 
وهما "ملكتان لا Se‏ فصلهما عن العقل عندما يشتغل ويمارس فعله. فالعقل بحاحة 
إلى الذاكرة. كما أن العقل بحاحة إلى الخيال ولا يستطيع الانفصال عنه أو عن 
ا العقل منفتح على غيره من الملكات ولعل هذا هو تصور العلوم 
الإنسانية الحديثة للعقل» فلم يعد أيقونة مقدسة أو هوية ثابتة وإنما هو نظام يعاد 
تر کیب عتاضره باستمرارء» ويقدم محمد أركون مثالا على ذلك وهو مثل الحسن 
البصري فهل: Se"‏ القول أن الحسن البصري كان يستخدم Wie‏ حالصا منفصلا 
عن كل علاقة بالخيال» dhe‏ هو بالذات أو منفصلا عن ذاكرته؟ بالطبع لا وما 
الذي علا ذاكرته؟ ما هى المعارف السابقة الى تحىء لكى تملا ذاكرته» وال تعىء 
لكى تقدم للعقل. عقله هو بالذات» عناصر يشتغل عليها؟ هذه هى نوعية الأسئلة 
الي ينبغي أن يجيب عنها التحليل النفسي ". فلا وجود لعقل محض متحرر من 
LUI‏ اللامعقول» فالعقل هو علاقته بلا معقولاته» الى هي مادته الى يتغذى عليها. 

وإلى جانب انفتاح العقل على غيره من العناصر والملكات يركز أركون كثيرا 
على الخاصية التاريخية للعقلء فالتاريخية هى الوجه الآخر لأنسنة العقل» فالعقل من 
الإنسان وكل ما يطرأ على الإنسان من تحولات وتغيرات يمس حتما العقل» OF‏ 
التاريفية هتم بالتغير والتحول الذي يصيب الب والمؤسسات والمفاهيم من خلال 
شروو (ia NN‏ والعقل مفهوم من المفاهيم الذي تصيبه هذه التحولاات» فمفهوم 
)1( مختار ألفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص £76 


(2) محمد أركونء Sill‏ الإسلامي نقد واجتهادء ص 237 
(3) المرجع Audi‏ ص 237 
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'العقل نفسه له تاريخ فالعقل الذي كان يستخدمه الحسن البصري ليس هو العقل 
نفسه الذي يستخدمه ابن حلدون» والعقل الذي يستخدمه ابن حلدون ليس هو 
نفسه الذي استخدمه محمد عبده. والعقل الذي استخدمه محمد عبده ليس هو 
نفسه الذي استخدمه ab‏ حسين» وعقل طه حسين ليس هو العقل نفسه الذي 
ام اذا 0 

وهذا الاحتلاف بين هذه العقول يعود إلى اختلاف المراحل التاريخية» ON‏ كل 
مرحلة من مراحل التاريخ لها حصائصهاء فالعقل مرتبط بالمشروطيات الاجتماعية 
والثقافية والفكرية» ومستوى التقدم المعرئي الذي بلغه العقل البشري ويعطينا 
ا رکون مثال آحر يقارن فيه بين محمد عبده وأرنست رينان» وكيف أن محمد عبده 
ل يكن يعرف العقل الفيللرجحي الذي كان يستخدمه أرنست رينان في مناظرته» 
وكيف أن أرنست رينان بدوره لم يكن يعرف المتخيل الديئ الذي كان شغالا 
لدى محمد عبده فيقول أن "محمد عبده لم يكن يعرف العقل الفيللوجي الذي 
deel‏ أرئنست fo Lue Oly)‏ معه فق الحادلة والمناظرة. وذلك OY‏ عمد 
عبده لم يكن مطلعا على مناهج هذا العقل الفيللو حي وآلياته وأدواته وأساليب 
عمله وبالتالي» فلم يكن قادرا على أن ينخرط معه في مناظرة فكرية على المستوى 
نفسه. ورينان نفسه كان يجهل حزء الخيال أو المتخيل الديئ الذي كان شغالا لدى 
محمد عبده عندما كان يتحدث عن الإسلام. والسبب هو أن العقل الفيللوجي 
التاريخي على طريقة القرن التاسع عشر يرفض أن يأحذ عامل الخيال والبعد 
الأسطوري بعين الاعتبار إنه لا يعترف إلا بالوقائع الثابتة والماديات". 

والطابع المتغير والمتحول للعقل يقود إلى تعدد العقلانيات المنتجة عن طريق 
هذا العقل كما هو الشأن بالنسبة لعقلانية محمد عبده وعقلانية أرنست رينان» 
وبالتالي OB‏ العقل المتعدد. تعدد المناهج واحتلافها. ولذلك نحد أركون يطابق بين 
العغقل والمنهج فيقول: "إن كلمة عقل هنا تعن المنهج بالمعن الدقيق والقوي 
للكلمة”© OY‏ العقل يتغير بتغير المنهج» وهذا ما يجعل مفهوم العقل يلتقي عفهوم 
المرجع نفسه» ص 237 


( 
)2( المرجع السايق» ص 238. 
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AN CAS سنال فرك د‎ eye tas ار اطم لفك‎ ee 

التفكير في فضاء معرقي ما تخضع لنظام معين من المبادئ أو الأصول النظرية» فإن 

تلك المبادئ أو تلك الأصول هي نفسها الى تخضع ها بنية العقل في ذلك CO" Sia‏ 

فعلى الرغم من تعدد العقول الإسلامية عند أركون» وهي عقول المدارس الإسلامية 

المحتلفة كعقل الصوفية» وعقل المعتزلة» وعقل الإسماعيلية وعقل الفلاسفة» وعقل 
الحنابلة» وعقل الشيعة»... الخ. "فإننا نرى I‏ تختلف في مجموعة من المحريات 
والمسلمات في لحظة الانطلاق. وعندما ننظر إلى التاريخ بحد i‏ طالما اصطرعت 
وتنافست وتناحرت. ولكن عندما نعمق التحليل AST‏ وننظر إلى ما وراء القشرة 
السطحية والخلافات الظاهرية» فإننا نحد أن هذه العقول تشتمل على عناصر 
مشتر كة أساسية. وهذه العناصر المشتر كة هي الي تتيح لنا أن نتحدث عن وجود 

عقل إسلامي all‏ > أي هناك عقل تعددي في الظاهر وعقل مفرد في العمق. 

ب ES Ses)‏ العقول االاسالاسة ی سات تابه وده ار کون هده 

المسلمات الثابتة أو العناصر المشتركة في ثلاثة عناصر هي: 

1. "حضو ع هذه العقول كلها للوحي المعطى أو لمعطى الوحي 760616 "Le donné‏ 
ماف ذلك الفلاسفة والمعتزلة. فهي خحاضعة بدون استثناء للوحي» بطريقة أو 
بأحرى "فهذه العقول الإسلامية تقبل كلها بألا تمارس دورها إلا داحل حدود 
المعرفة التي فرضها الوحي المعطى sl)‏ الوحي القرآني). فالوحي المعطى أعلى 
درحة وشأنا لأنه day‏ بالنسبة لما كلها صفة التعالي الذي يتجاوز البشر 
والتاريخ "(La transcendance) awry‏ فكل العقول الإسلامية عا في ذلك 
التي قدمت العقل على النقل وانتصرت للعقل مسيجة بسياج معطى الوحي ولا 
تستطيع ol‏ خر ج عنه. 

2 أما العنصر الثاني الذي تشترك فيه كل العقول فيتمثل في كوها تقوم على 
"احترام السيادة والهيبة وتقدمم الطاعة Ub‏ ماذا يعن ذلك؟ يعي أنه يوحد أئمة 


)1( مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون. ص 69. 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي» نقد 9 calgia!‏ ص 232. 

(3) المرجع نفسه» ص 232 
aa pall )4(‏ نفسه» ص 232 
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محتهدون لكل مدرسة ولكل مذهب وهؤلاء الأئمة الجتهدون يعتبرون ALC,‏ 

السيادات العليا الى تناقش ولا ترد" فالمذاهب على إختلافها تلتقي في 

حاصية الخضو ع للأئمة» أي الأئمة المجتهدون الذين وضعوا القواعد المنهجية 

الي تقود إلى الحقيقة. 

أما العنصر الثالث المشترك بين العقول الإسلامية فيتمثل في أن "العقل هنا يارس 
دوره وآلياته من خلال تصور محدد عن العالم والكون. وهذا التصور خاص بالعصور 
الومسطى. وقد سيطر هذا التصور على البشرية الإسلامية والمسيحية طوال قرون 
وقرون: أي ge‏ ظهور علم الفلك الحديث (L’ASTRONOMIE MODERNE)‏ 
فعلم الفلك الحديث هو الذي غير كليا نظرتنا وتصورنا عن الكون". 

Sy‏ | هذه الخصائص عند أركون تشكل الإطار العام للعقل القروسطي» 
وك الحدود الراسخة الي لا يمكن له أن يتعداها ولذلك يتحدث عن ما يسميه" 
الفضاء العقلي القروسطي (L’espace Mental Médiéval)‏ وهو الفضاء الذي 2 
يعد له وحود في الغرب» ولكنه بقي مستمرا تي العالم العربي والإسلامي فالعقول 
الإسلامية المختلفة بالنسبة لأركون تتفق في LES‏ اذن عقول أرثوذكسية متعالية لم 
تفهم البعد الإنساني للوحي» وظلت أسيرة بعده DAU‏ 


4- تاريخ العقل الإسلامي ومراحله: 

لا يكتفي أركون بالبحث في طبيعة العقل الإسلامي وآليات اشتغاله وعلاقاته 
باللقدس Ky‏ يتابع المراحل التاريخية الكبرى gh‏ مر يما في الزمن» معن آحر أنه لا 
يدرس العقل الإسلامي من خلال التحقيب الابستمي وإنما يهتم أيضا بالتحقيب 
Bou‏ 

ويمحدد أركون كما سبق أن أشرنا إلى ذلك خمس مراحل تاريخية وهي: 
السرحلة التكوينية والمرحلة الكلاسيكية (عصر العقلانية) والمرحلة السكولاستيكية 
ومرحلة النهضة قي القرن 19 حن الخمسينات من القرن 20 ومرحلة الثورة القومية 
(1952- 1970) والثورة الإسلامية (1970 إلى يومنا هذا). 


aa pall (1)‏ نفسهء ص 233 
)2( المرجع نفسه» ص 233 
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أ- أما المرحلة الأولى 

وهي المر حلة التكوينية (التأسيسية) وتمتد من (622- 767م) ويسجل أركون 
أن للعقل مكانة dele‏ في النص القرآني لا تضاهيها مكانة أخرى في النصوص cl‏ 
جاءت بعد القرآن من كتب الفقه وعلم الكلام والفلسفة» وهو العقل الذي ارتبط 
بالحياة اليومية والأحداث الجارية للعمل التاريخي الذي قاده النبي محمد "ص" 
طيلة عشرين عاماء وبالتالي حسب أركون: "فالعقل السائد في القرآن هو عقل 
عملي بتحرييي (أي يرد على الأحداث والمشاكل الناشئة من يوم ليوم) إنه عقل 
tig oe‏ كنا الحياة. وليس أبدا عقلا باردا LUG‏ أو استدلاليا برهانيا (على 
طريقة الخطاب الفلسفي مثلا). ولهذا السبب فإن علم التفسير الذي نشأ فيما بعد 
في البصرة ثم في بغداد والذي كان متأثرا بالفلسفة الارسطوطاليسية» قد أسقط 
على القرآن مفهوم العقل call:‏ المنطقي الاستدلالي» وهذا حطأ فهو غير موحود 


1 ١ 
1 ل‎ 


أي أن هناك قراءة اسقاطية col al‏ كما يفعل المسلمون المعاصرون عندما 
يسقطون نظريات العلم الحديث على القرآن» أي يضمنوفا القرآن» وذلك عكس 
القراءة التزامنية الى تربط القرآن بالبيئة الثقافية والاجتماعية العربية في القرن السابع 
المبلادئ. 

OY‏ القرآن حسب أركون هو خطاب Gi‏ رمزي لا يمكن احتزاله إلى معن 
أحادي كما يفعل الفقهاء والمفسرون عندما يحولونه إلى قوانين ثابتة وقوالب جامدة 
لتلبية حاحات المجتمع وتنظيم حياة الجماعة. ظنا منهم أمُم قد استنفذوا معناه. 

ويعود أركون للتوقف عند معن كلمة "عقل" في القرآن» ليقول أن معناها 
الأولي أو التزامئ هو جرد الربط "أي إقامة علاقة معينة أو رؤية هذه العلاقة بين 
شيئين: بين السماء والتعالي بين الأرض والنعم الي رزقنا الله cls‏ بين الرعد وغضب 
الخالق أو جحبروته... الخ ولا تعين التحليل المفهومي أو المنطقي للظواهر. هذه 
الأشياء ظهرت في الساحة الإسلامية لاحقاء أي بعد أن دخحلت الفلسفة اليونانية 
ومنطق أرسطو SIAN)‏ اللغوي والثقاقي العربي. نظرة العقل في القرآن تت ركز 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 284 


199 


على الكلام» أي على العلامات والآيات والرموز» وليس من خلال التحليل المباشر 
للواقع المادي المحسوس كما يفعل العقل الفلسفي» أو fae‏ علماء الكيمياء والفيزياء 
والبيولوحيا" أي أن العقل القرآن في بداياته التكوينية لا علاقة له بالعقل 
الاستدلالي البرهان» وهو العقل الذي يظهر في المرحلة الثانية بداية من سنة 767م 
ويستمر حي 1058م ففي هذه الفترة تظهر العقلانية بشكل واضح وهذا ما نتعرض 
له في المرحلة الثانية. 


(150ه/450ه-767م/1058م) 

ف هذه المر حلة انبثقت العقلانية 2 الحضارة العربية - اللإإسلامية» حيث ثم 
الإلتقاء بين العمل الإسلامي والعقل الفلسفي والعلمي الإغريقي. وذلك بسبب 
ترجمة التراث الفكري والفلسفي الإغريقي» حيث أصبحت نصوصه الكبرى متوفرة 
في اللغة العربية» ونشأ عن ذلك التلاقي بالنسبة لأركون صراع بين المعرفة العقلانية 
والمعرفة الأسطورية والمتخيل gill‏ وكل ذلك حصل في سياق التطور الاقتصادي 
والسياسي والاجتماعي والفلسفي الذي عرفته الحضارة العربية الإسلامية» و بتحسد 
ذلك الصراع بشكل حاص قي الحركة المدعوة بالمعتزلة» ثم بشكل أوسع في حركة 
الفلاسفة والعلماء حيث أنحبت الحضارة العربية الإسلامية شخصيات كبرى من 
أمثال الكندي والحاحظ والرازي والتوحيدي والفارابي وابن سينا وابن مسكويه 
Pineal,‏ روك satel Uti‏ فاموم دق إل epee‏ ادن 
شخصية غنية جدا LUIS‏ مثلا. ولا نرتكب أي مغالطة تاريخية إذا قلنا asl‏ 
مسر حيء رائع بمقياس عصره وإمكانياته يمكن القول Ob‏ الجاحظ كان عقلانيا 
انام 
المرتبطين بالعلوم الدينية» OY‏ الحركة العقلانية ارتبطت بالعلوم الأحنبية الدحيلة» 


)1( المرجع نفسه» ص 285. 
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وعلى المستوى الاحتماعي ارتبط الصراع بتمايز اجتماعي» لأننا نلمح وراءه صراعا 
بين فئتين احتماعيتين "فة الخاصة المثقفة والمرفهة نسبيا من الناحية المادية/وفئة العامة 
الواقعة تحت تأثير المحدثين والوعاظ وأئمة المساحد في الأحياء الفقيرة خصوصا. 
وكانوا يلقنون الشعب - من خلال خطب dead!‏ مثلا - صيغة مبسطة عن الدين» 
صيغة خالية من كل تعقيد لاهونٍ أو عقلان. 

وقد تحلى ذلك الصراع في عز انتصار المعتزلة في ظل الخليفة المأمون بشكل 
حاص (833-813م) ومن المعلوم أن المأمون قد تبن عقيدة المعتزلة بشكل رمي 
وقرهم إليه وحارب خحصومهم من أهل التقليد والنقلء أي الحنابلة Ree‏ 
(lyn 5‏ 

ص 

وبالتالي فإن أكبر تحلي للعقلانية عند أركون ارتبط بتحول المعتزلة إلى 
إيديولوجيا النظام في زمن المأمون. 

وهناك صراع آخر أثر على مسيرة العقل في الحضارة العربية الإسلامية وهو 
الصراع بين التقليد والااجتهاد وهو صراع کان بدوره تمايزا اجتماعيا 
وإيديولوحيا ذلك أن"الاجتهاد مرتبط .مر حلة السلطة المركزية وازدهار الخلافة 
العربية - الإسلامية في بغداد. وأما هيمنة التقليد فقد ترافقت مع تفكك السلطة 
المركزية وتشكل الإمارات المحلية المتنافسة والدخول فيما يدعى بعصر 
الا فالاجتهاد كان تعبيرا عن pute‏ المذاهب الكبرى من سنية وشيعية 
ج- المرحلة السكولاستيكية (المدرسية:ء التكرارية): (1058م/1880م) 

لقد كان إسلام العصر الكلاسيكي بالنسبة لأركون هو عصر الإسلام المبدع 
والنتج والمللىء بالمناقشات العقائدية والمنفتح على الاجتهاد. وبعذه gle‏ إسلام 
عصور التكرار والتقليد والاحترار وفيه تركزت الفعالية الذهنية عند المسلمين على 
الشرح» أي شرح المدونات الكبرى في الفقه» وعلم J pol‏ الفقه» والحديث» 
والتفسير... الخ» وشكلت المرحلة السكولاستيكية في نظر أركون عائقا أمام 
aa pall )1(‏ السابق»ء ص 287. 
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الانفتاح على عصر الإسلام الكلاسيكي العقلاني» Jey‏ الحضارة الأوربية RID‏ 
"فنحن مضطرون للاشتغال على جبهتين دفعة واحدة: حبهة إحياء الصلة بالتراث 
الفلسفي والعقلاني الذي ساد المرحلة الكلاسيكية والتعرف عليه من حديد» وحبهة 
استدراك التأحر المريع بالقياس إلى الحضارة الأوربية"". 

سبب ذلك أن طبيعة العقل الذي سيطر في العصر السكولاستيكي هو 
عقل مذهبيء غير منفتح على الفكر الفلسفي» منكفئ على ذاته» ويعود 
ذلك إلى لحظة السلجوقيين في القرن 11م فهم الذين أسسوا المدرسة وأشاعوا 
فيها التعليم التقليدي» وإلى ما فعله الخليفة القادر الذي أعلن الحرب على فكر 
المعتزلة. 


د- المرحلة الليبرالية (أو النهضة): (1880م/1950م) 

إن التجربة الليبرالية أو النهضوية باعتبارها محاولة لاستدراك ما فات واللحاق 
بركب الحضارة الحديثة أحفقت قي نظر أركون لأسباب أهمها "تغلب ضرورات 
الصراع ضد الخارج على الصراع ضد الداحل» أو تغلب التحرير الخارحي على 
التحرير الداحلي. وهكذا تشكلت ايديولويجا الكفاح من أجل مواجهة التحديات 
الخارجية المتمثلة بالإمبريالية والاستعمار وإسرائيل. وحل العقل النضالي - إذا جاز 
التعبير - محل العقل اللبيرالي لأسباب مفهومة في وقتها لأها تمثل الأولوية القصوى 
والضرورة القاهرة"”' وميز أركون في العقل النضالي بين شكلين: الشكل القومي 
(1970-1950) والشكل الإسلامى الأصولي منذ عام 1970. 

أما عن بنية العقل Lea‏ الخد في ايديوليوجيا الكفاح ضد الخارج فإنه 
يتألف من أفكار الثورة السياسية البرحوازية الفرنسية» ومن أفكار الثورة 
الاجتماعية ل "الديمقراطيات الشعبية" وبالتالي فإن مشكلة هذا العقل أنه نقل إلى 
العالم العربي الإسلامي ايديوليوجيا ليست نتاج مجتمعات العام العربي 
الإاسلامي» كما أن هذه المجتمعات لم تشهد التحولات الى عرفتها أوربا من مثل 
التجربة الصناعية والفتوحات التقنية. 


(1) المرجع نفسه» ص 288. 
(2) المرجع السابق» ص 291 
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والعقل النضالي المرتبط بايديوليوجيا الكفاح تم بايديوليوجيا التنمية» هو عقل 
دوغمائي يصادم العقل النقدي الذي يراهن عليه أركون. وهو العقل الذي يتجاوز 
منجزات الحداثة الغربية ويتعاطى معها نطق التفكيك والتحليلء وهو العقل الذي 
يسمية أركون العقل Gil‏ 


د- العقل المنبثق: (الاستطلاعي): La raison émergente‏ 


إذا كانت الحداتة في الغرب تمثل حسب أركون انتصارا للعقل الفلسفى 
حالص من شوائب اللامعقول» أو عقل يتطابق مع الحقيقة تطابقا كاملا. فلا توجد 
عقلانية واحدة بقدر ما توجد عقلانيات مختلفة, OY‏ العقلانية الى تكون منتجة في 

إن هذ المنظور الحديد للعقل يقود أركون لنقد جميع العقول من مثل العقل 
ct‏ والعقل الحديث ف "التركيبات المعرفية للعقل الديئ (من أنظمة لاهوتية, 
وتفاسيرء وتواريخ) سوف تفكك وتتحول إلى ورشة عملء مثلها في ذلك مثل 
الأنظمة والاستراتيجيات المعرفية والمواقع الفكرية الي أنتجها العقل الحديث ودافع 
ع 

ولتحقيق هذ التفكيك والنقد للعقلين الديئ والحديث» يوظف أركون ما 
يسميه "العقل المنبئق" وهو العقل الذي يتقيد abet‏ من القواعد حددها كما يلى: 

"أنه يصرح .مواقفه المعرفية ويطرحها للبحث والمناظرة. ويلح على ما لا عكن 
التفكير فيه وما لم يفكر فيه بعد في المرحلة الى ينحصر فيها بحثه ونقده للمعرفة. تم 
يقر بحدود هذه المرحلة من الناحية المعرفية أو محدوديتهاء فكل مرحلة تاريغية ها 
محدوديتها الفكرية لا حال" أي أن العقل المنبئق» أو العقل الاستطلاعي الجديد 
يطمح إلى معرفة ما منع التفكير فيه أو أبعد من دائرة الاستطلاع. برۇ ية نقدية نحرر 
)1( محمد أركون. الفكر الأصولي واستحالة التأصيلء نحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي؛ 


ص 87. 
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الفكر من القيود الابستمولوجية الى فرضها العقل الدوغمائي» مما يخضعه للتاريخية 
ويجعله يقر or gis‏ وقاياته. 

كما أنه "يحرص على الشمولية والإحاطة بجميع ما توفر من مصادر ووثائق 
ومناقشات دارت بين العلماء حول الموضوعات الي Gk‏ ولا يقنع بالمصادر 
المتوفرة في لغة واحدة» وإنما يهتم بالإلمام بالإنتاج العلمي في سائر اللغات وبقدر 
الإمكان. ويشير بإلحاح إلى كل ما هو جديد أو متمم أو مصحح أو مخالف لما أتى 
به العلم في كل مدرسة من مدارس OM‏ وهذا الموقف يناقي التبجيل 
الإيديولوجي لأمة أو مذهب أو دين أو فلسفة على غيرهاء من حيث التعلق بقيمة 
العلم وطرق إنتاجه. 

ae Bassas‏ السحعتق اندها علي E‏ التنازع بين التأويللات 
Le Conflit des interprétation‏ بدلا من الدفاع عن طريقة واحدة في التأويل 
والاستمرار فيها مع رفض الاعتراضات عليها حي ولو كانت وجيهة ومفيدة"©. 

معن أن العقل المنبثق هو عقل التأويل المنفتح على لا حدودية الحقيقة» وهو 
التأويل الذي يجنبنا الوقوع في السياج الدوغمائي المغلق وما يترتب على ذلك أنه 
of J" Ls‏ يوضل fab‏ تاولا أو US‏ يكتشي أن الأصول alo‏ 
تحيل في الواقع إلى مقدمات ومسلمات تتطلب بدورها التأصيل والتأييد والتحقيق 
وهكذا يتواصل البحث إلى AYU‏ حي نكتشف استحالة التأصيل» تم نكتشف 
ا ا ا 

ENE انمدق نسو لقاو نسلل‎ aces 
البداهات» ويعيد تنظيم علاقتنا .كما اعتقدنا أنه أصول ثابتة. فلا يوحد في العقل‎ 
المنبثق ما هو معطى وجاهز ومكتملء وإنما كل ما يوحد هو في حالة إعادة بناء‎ 
وتشكيلن:‎ 

وهذا مايجعل العقل المنبثق الجديد ist‏ من "التورط مرة أخرى في بناء 
منظومة معرفية أصلية ومؤصلة للحقيقة. لماذا؟ KY‏ سوف تؤدي لا محالة إلى 


)1( المرجع السابقء ص 14 
(2) المرجع نفسه» ض 14 
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تشكيل سيا ج دوغمائي مغلق من نوع السياحات الي يسعى هو بالذات إلى الخروج 
منها. كما أنه يحرص على ممارسة الفكر المعقد (complexe)‏ لأنه يحترم تعقد الواقع 
ويتبناه» ويذهب ف ذلك إلى تحريب الفكر الافتراضي (La pensée virtuelle)‏ 0 
يفسح الخال cong‏ أنواع ومستويات التساؤلاات OM AMES‏ 

ولكن العقل المنبثق بهذه المواصفات لم ad‏ بعد الأطر الاجتماعية لتلقي إنتاحه 
واتحاهاته وذلك بسبب البنيات العقائدية الموروثة» والثنائيات المتناقضة المسيطرة 
pratt es‏ الانطولو حي -اللاهوت - المنطقي (onto-théo-Logique)‏ وعلى 
التفكير التاريخي .Uly (Historico transcendantale) Jus)‏ 32 - السياسي 
.(Théologie - politique)‏ 

فالعقل الاستطلاعى هو عقل ما بعد الحداثة» وهو fic‏ صاعد حديد» عقل 
ينتقد تحربة العقول السابقة» وينتقد مسار الحداثة» من حلال تفحصه النقدي لكل 
الأنظمة المعحرفيةء فهذا العقل الحديد حاء حسب أركون ليتجاوز "كل ما سبق 
ویوس ويعمق 3 الواقع تلك المعرفة التحريرية الى قادها عقل التنوير 3 أوربا 
الغربية منذ القرن 18» إنه ينفصل (أو يحدث القطيعة) مع مسلمات الوضعية 
والمواقف الميتافيزيقية الى سادت قي المرحلة السابقة وال لا تزال مستمرة ف إقامة 
العضناذ نين العقل اللي وال OM srl‏ 

وما نخلص إليه في النهاية أن أنسنة العقل تقوم على النظر في تاريخيته» بغرض 

المنحيئئ الأول هو نقد العقل الأصولي GY‏ بنظره عقل غير تاريخي» يصل 
الحقيقة بالنص مباشرة» ويقوم على أساس أن "المجتمع لا يحسم بنفسه أي شيء من 
قبل الله يؤدي إلى الحطاط المجتمع (المدينة) الأولي الذي أسسه النبيء وأنه من 
أحل إصلاح امحتمع المهدد دائما بالا bibs‏ فإنه من الضروري الرحوع إلى 
الأشكال الأصلية المولدة للحقائق المؤصلة والمطبقة من قبل الله ال 


(2) المرجع السابق» ص 240 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 200 
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فالإسلام يولي السلوك القويم Orthopraxie‏ أهمية كبرى إلى Gite‏ الإيمان 
الصحيح وذلك كان سببا من الأسباب الي ساهمت قي إيلاء الفقه المكانة الى 
يحتلها في الفكر الإسلامي. 

أما المنحى الثاني فهو نقد عقل التنوير والاستعاضة عليه بالعقل المنبثق أو 
الاستطلاعي OY‏ العقل الاستطلاعي الجديد هدفه المعرفة وليس الميمنة» أي أن 
غرضه اكتشاف GUT‏ جديدة للمعئ» كما أنه يراحع مسلماته باستمرار» BY‏ 
يدرك تعقد الواقع» وأن الواقع لا يمكن SY‏ فكر أن يستنفذه» كما أنه من الملاحظ 
"أن عقل الأنوار الذي دعا إلى التسامح وحارب العصبية الدينية والطائفية 
والدوغمائية والإنعكاف على "مصالح" الأمة أو الملة ورفض كل ما هو خارج عن 
تلك المصالح "أقول من الملاحظ أن تلك الحداثة الفكرية فشلت قي تعميم "الأنوار" 
الحديثة والتخلي عن ذهنية التحريم أو التكفير والحروب الدينية وإحلال ذهنية 
Aaa‏ اة DM Nt‏ 

وبالتالي of‏ هناك عدة عقلانيات LU,‏ مختلفة لتشكيل المعئ» وذلك كله لا 
يتحقق إلا إذا حصل الانتقال من العقل الأصولي abl‏ الواسع لكلمة أصول (أي 
المبادئ أو الأسس الأول أو الثابتة) إلى العقل الاستطلاعي أو العقل ما بعد الحداثة. 


(1) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 06 
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الفصل Ail‏ 
أنسنة السياسي 


tics Sh‏ السياسي عند محمد أركون تعن أن للظاهرة السياسية معقولية» يمكن 
فهمها بشكل علمي وموضوعي» من حيث هي ظاهرة احتماعية Blois Ub‏ 
وتحلياقاء ويبحث أركون الظاهرة السياسية من خلال محاولة بيان التمفصل بين 
الدنيوي البشري والإلهي المقدس» في فضاء احتماعي محدد وهو فضاء جماعة الحكام 
وجماعة الحكومين» وهو فضاء هرمي تراتبي يتشكل من الرئيس والمرؤوس» وهذا 
fo dell‏ بين Ay S ped! 6 gi‏ المقدس يتم تحديده من Je‏ عدة ثنائيات 
هي: المحال الأحلاقي/نحال القانون» الروحي/الزميئ؛ السيادة العليا/السلطة 
المشروعية/الدولة» العامل الدين/العامل السياسي. 

ولقد قام محمد أركون في العديد من الدراسات الى كرسها لبحث إشكالية 
السيادة العليا والسلطة السياسية في الإسلام» أو القدسي والثقائي والتغيير ومفهوم 
السيادة العليا في الفكر الإسلامي بتحليل العلائق الى تربط بين السيادة العليا 
والسلطات السياسية قي التجربة التاريخية العربية بداية بدولة الرسول "ص" أي دولة 
النبوة gm‏ يومنا الحاضرء وكشف عن بحليات هذه العلائق» و كيف توظف السلطة 
السياسية السيادة العلياء ومقارنة ذلك بالفكر السياسي الغربيء وذلك PAG‏ رد 
الظاهرة السياسية إلى مشروطياتقا الاجتماعية والثقافية والتاريخية» أي مقاربتها 
بصورة واقعية» وفك ارتباطها بكل ما هو غير واقعي وغير بشري. أي معالتها 
كشيء» و كواقع يجب تحليله لاستنباط القواعد العامة للممارسة السياسية» والابتعاد 
عن ميتافيزيقا التفكير في تدبير شؤون الدولة من تقديس وتعالي وقطع مع الواقع 
التاريخي. 

ويسجل أركون أن الدراسات الحديثة في الفكر الاجتماعي والسياسي قتم 
ممفهوم السلطة By pay‏ السياسية أي السلطة على مستوى الدولة ولا متم كثيرا 
Le,‏ السيادة العليا أو المشروعية وامجتمعات الغربية في نظره تحد نفسها أمام فراغ 
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نظري» OY‏ الغرب "لم يعد يهتم إطلاقا إلا بآليات انتقال السلطات وممارستهاء م 
نعد نسمع أحدا يتحدث عن السيادة العليا كذروة للتشريع» وذلك OY‏ النقد 
الفلسفي كما التطبيق العملي كانا قد حطا من أهمية القانون (AY)‏ والعقل الأعلى 
أو الطبيعي”!' ولذلك يتحمل أركون مهمة التقييم النقدي لمفهوم السيادة العلياء 
بالرغم من "أن اللغة العربية لا تملك كلمة للتعبير عن مفهوم السيادة العليا الى 
اررض كلمة abl)‏ كما ق OM ghey J Ogi)‏ سيت فافض Ls Salen AIS‏ 
Autoritas‏ كلمة Potesta‏ وهذا التقييم النقدي لمفهوم السيادة العلياء هدفه هو 

بلورة نظرية موضوعية لمفهوم السيادة العليا. وذلك بالاعتماد على المعيار الفلسفي, 

OY‏ المعيار الفلسفي أو المرجعية الفلسفية في نظره تم تصفيتها من طرف 

الأرثوذكسية الدينية» ومن طرف المستشرقين أيضا. AU"‏ حع الفلسفي هو هام 

بشكل خاص ووثيق الصلة موضوعنا للأسباب التالية: 

1. لقدتم تجاهل ذلك بواسطة كل القانونين الذين أسهموا في نظرية السلطة في 
الإسلام مما شكل مبارزة بين القانونيين والفلاسفة لم تنته إلا بعد فوز ما يسمى 
بالمعتقد. 

2. كذلك تم تجاهل النقد الفلسفي على نحو متكافئ من قبل المستشرقين» على 
اعتبار أنه غير وثيق الصلة بسردهم» وبأسلوهم OO" oe hdl‏ وف إطار هذا 
التقييم للسيادة العليا وعلاقتها بالسلطة السياسية يحدد أركون مفهوم السيادة 
العليا كما يلي : 

1 - مفهوم السيادة العليا: 

"هي عاطفة من الاتفاق العميق الذي يربط بين أعضاء جماعة بشرية ما أو 
قومية ما أو أمة دينية منخرطة في عمل ثوري أو في متابعة مشروع وحود أو هي 
الدفاع عن هوية معينة وتمجيدهاء هذه اللموية الى تلتقط تراثا بأكمله وتفتح أبواب 

)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 166 

)2( المرجع نفسه» ص 161 

)3( محمد أركونء مفهوم السلطة في الفكر الإسلامي (لا حكم إلا لله)ء مجلة الفكر العربي 


المعاصر› ترجمة محمد عبد النبيء مركز الإنماء gill‏ 6 بيروتء/ياريس» العدد 673-72 
عام 1990» ص 27. 
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pa‏ ¢ هذه السيادة كما مثلها الأنبياء والقديسون والأبطال الحضاريون 
والمفكرون الخلاقون. WY‏ قوة لإثارة الحياة وهي تمرين من أجل التجاوز والتخطي 
غير المتوقع» ومن التحديد الذي تقوم به الروح العاملة لتفتيح الوضع البشري 
وتحريره» عندما يقال بتواضع أكثر أن إنسانا يتكلم أو حارس عمله بنوع من الميبة 
والسيادة» فإننا نعرف من ذلك أنه استطاع أن يتوصل إلى طبع وعي الآخرين 
بقوى حديدة""“ وهذا معناه أن السيادة العليا لا تقوم على عنصر القسر المادي أو 
ol SY!‏ الجمسدي. بقدر ما تقوم على الاقتناع والخضوع الإرادي "فالسيادة العليا 
تتعلق بالإقناع وبتحول الوعي طوعياء إلى كل ما يخلع المع على وجود الشخص 
البشري» فهنا توحد حركة حرة لاقلب» كما يقول القرآن oe SN‏ من أجل تقدم 
الطاعة لصوت عظيم يرتفع بي بواسطة المعى الذي يخلعه على وحودي» وهذا 
الصوت هو صوت الله أو النبيء أو البطل» أو الزعيم؛ أو العالم أو المرشد 
الروحي أو القديس أو الفيلسوف"© فالسيادة العليا هي الانتساب الإرادي 
لشخص ما يضفي Call‏ على وجود الشخص من خلال العقائد والرموز الي يؤمن 
كما وييشر هاء ويعمل على نشرهاء ومن UE‏ فإن (hast) gill‏ - ص - كان يمثل 
سيادة عليا بهذا المعن بالنسبة للجيل الأول من المسلمين وطاعة المسلمين له مرتبطة 
بطاعته لله OY‏ السيادة العليا هي "تلك السيادة المتعلقة بالله الواحد, الحيء المتكلم 
إلى oot‏ والقاضي.. هذه السيادة هي الي سوف تسوغ وتشرع السلطة السياسية 
للنبي ولخلفائه من Moda‏ أي أن السيادة العليا نلنبي تقوم على أساس طاعته 
لله ولذلك فطاعة الله سابقة على طاعة النبيء بل هي شرط جوهري لماء ففي 
عبارة "أطيعوا الله وأطيعون" نلاحظ أن النبي يتخذ لنفسه صراحة صفة المطاع 
الذي ينبغي أن توجه إليه الملاعة» لكنه يشعرنا في الوقت نفسه» أن هذه الطاعة هي 
نستائج تظاهرات الخشية (و التقوى) الواجبة تحاه call‏ إذن طاعة الرسول مرتبطة 
بطاعة الله" وهكذا يكون فعل الطاعة للرسول مرتبطة بطاعته لله وهذا ما يسميه 


(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 191 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد واجتهاد» ص 54 
(3) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 147 
(4) محمد أركون» المرجع نفسه» ص 148 
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محمد أركونء "مديونية المع" cLe sens du dette‏ وهو مفهوم استقاه من "مارسيل 
غوشيه" في كتابه "حيبة العام" فأصل علاقة الطاعة هو مديونية المعى حيث يتساءل 
أركون: باسم ماذا وباسم من يقبل الإنسان أن يقدم الطاعة لإنسان آخر يتمتع 
de les,‏ السلطة؟ ويجيب "أقبل بإطاعة ذلك الشخص الذي يشبع رغبي في التوصل إلى 
معن مليء. وبالتالي فأنا أطيعه طبقا لضرورة داخلية وليس ol SY‏ خحارحي» وعندئذ 
تتحول السلطة إلى سيادة عليا ومشروعية كاملة لا تحتاج إلى اللجوء للقوة من أحل أن 
يطيعها الناس. وهذا ما حصل في التاريخ فقد استمد الحكام مديونية المعى طوال قرون 
عديدة من الوحي"(1) وبالتالي OB‏ دين call‏ هو أساس وحوهر السيادة العليا "فأنا 
مدين بالمعن الحقيقي الذي خلعته على وجودي إلى سيادة عليا أكبر مي» تصبح 
مرشلة لي» وأدين لما بالطاعة» وأنا أستبطن وصايا المرشد القائد» وأطيع سلطته 
مادامت هذه السلطة ممارسة ضمن حدود المعيئ الذي أبانه لي بصفته سيادة عليا"(2). 

وهذه العلاقة بين مديونية gall‏ والطاعة لا تتعلق بالإسلام فقط دون غيره من 
الأديان Lely‏ تشمل كل أديان الوحي. "فأديان الوحي اتخذت مفهوم الميثاق الذي 
يربط الخالق والمخلوق بصفته دينا للمعئ: أي امحل الذي تتم فيه المبادلة بين السيادة 
العليا والطاعة العاشقة الوهانة بنو ع من المعاملة بالمثل والاعتراف المشترك بالجميل 
ووحدة السلطة الي تمارس ضمن إطار هذا الميثاق تكون هي الشرعية"©) 
فالمواطنون في التجربة التاريخية الغربية يعترفون ALLL‏ السياسية الممثلة قي الملوك 
والأباطرة بعد أن تخلع عليها المشروعية من السيادة العليا الممثلة في الموسسة الدينية 
بواسطة القداس وذلك قبل بحميء age‏ الجمهوريات العلمانية حيث حل حق 
التصويت العام محل الوحي كمصدر للمشروعية. 


2— السلطة السياسية: 
os‏ محمد أركون مفهوم السلطة السياسية من خلال مقابلته مع مفهوم 
السيادة العليا أو المشروعية فالسلطة عكس السيادة العليا "تمتلك» وتحفظ». وتدير 


)2( محمد أركون» الفكر الإسلامي» نقد واجتهادء ص 54 
(3) محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد واجتهاد» ص 54 
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الأوضاع» وتحافظ على النظام القائم عن طريق ol SY!‏ والتقييدات» وهي عندما 
تلجأ إلى الإقناع فإنها تخفي الآليات والرهانات الحقيقية من أجل إنتاج أيديولوجيا 
تبريرية» الي تستخدم بالقليل أو بالكثير من النجاح المصادر الأساسية للسيادق 
وتستفيد ممن بمتلكونما بالفعل. إن السلطة تؤحذ وتضيع وأما السيادة تبقى 
حالدة"" فالسلطة هذا المعى تقوم على عنصر القسر والإحبار» فهي خارجية 
بالقياس لن تمارس نفسها عليهم. وجوهرها هو إستراتيجيات السيطرة وموازين 
القوى الي تتحكم بعملية الوصول إلى الحكم وممارسته. 

ويتتبع أركون العلاقات القائمة بين السلطة السياسية والسيادة العليا في تاريخ 
الفكر السياسي الإسلامي» وعندما نحلل نصوصه في هذا الجال نحده يذهب إلى 
القول ob‏ السلطة السياسية كانت خاضعة حضوعا UL‏ للسيادة العليا في الدولة 
النبوية ولكن بعد وفاة الرسول -ص- استقلت السلطة السياسية عن السيادة العلياء 
بل أحضعت السيادة العليا لمصالحها ووظفتها هما يتفق وإيديولوجيتها. 

وينطلق أركون في ذلك من حقيقة أن كل سلطة في التاريخ هي نتاج لعبة 
الققوى السياسية والاجتماعية أو بلغة أحرى هي نتاج إرادات الفاعلين 
الاحتماعيين» واستراتيجيات السيطرة لديهم» وهذا هو الذي كان حاصلا في 
اجتمع العربي القرشي قبل st‏ الإسلام» فالسلطة كانت نتاج صراع العصبيات 
القبلية السائدة في الجزيرة العربية في القرن السابع الميلادي. 

35 هذا السياق التاريمخي كان على النبي محمد ye‏ یت poles‏ 
الوحيء الي كانت تلقى معارضة شديدة من المجتمع العربي القرشي الوثئى من 
حهة ومن fal‏ الكتاب من جهة ثانية» فكان "محمد يجمع في شخصه هيبة رسول 
الله الذي ينقل الوحي وسيادة القائد الذي يحسم المناقشات ويقود جماعة المؤمنين» 
ثم abl‏ اتخاذ القرار في ما بخص الصراعات الناشبة واستراتيجيات الهيمنة الكائنة 
بين المؤمنين OM US)‏ وهذه السيادة العليا الرمزية تحتاج لكي تترسخ إلى "عامل 
الوقت والتكرار والشعائر والطقوس وعملية طويلة من استبطان الصيغ الأدبية 
والفنية على أساس أها معايير متعالية لا بشرية» أقول استبطاها من قبل أعضاء 


(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 191 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد calgial‏ ص 134 
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الجماعة الي تنتج التراث وينتجها التراث Oo gy‏ ولقد تحلت السيادة العليا في زمن 
الرسول -ص- في عدة pole‏ من خلال حضوره الشخصي أو call‏ والخطاب 
القرآن الذي كان يحمله وفي هذا يقول أركون "في البداية كانت سيادة النبي أو 
هيبته بادية للعيان وواضحة بشكل مباشر من خلال حضوره الشخصي الجذاب 
(الكاريزم (Charisme‏ وعمله التاريخي المحسوس من جهة, ثم بواسطة البنية البلاغية 
والتركيبية والمعنوية للخطاب القرآني من جهة O's al‏ ولكن بعد وفاته تتبلور 
سيادة عليا أحرى هي سيادة النصوص المقدسة المتمثلة في القرآن الكريم والحديث 
النبوي الشريف وهي النصوص الى تستخدمها السلطة كسيادة Le‏ وتستعين Us‏ 
لممارسة سياستها. وهكذا نحد أنه في زمن انبثاق القرآن والحضور المهيب لشخصية 
الرسول -ص- "أعطيت الأولوية لتحديد السيادة والمشروعية ثم نشرها واستبطافا 
وتمئلها وكأنها آتية من الله لكي توجه قرارات النبي وأعماله وتسبغ عليه الشرعية 
كانت السيادة العليا عندئذ تسبق من الناحية الزمنية والأنطولوجية كل ممارسة فعلية 
للسلطة» وكان التبشير في مكة متركزا على ترسيخ سيادة الأوامر الإلهية"© ونلاحظ 
أن الدولة النبوية كانت دولة سيادة علياء بالرغم من SLEW‏ السياسية الى مارسها 
الرسول -ص:- ولذلك يحدد هشام جعيط أسس الدولة النبوية بقوله: "نذكر في 
عداد أسس تلك الدولة» السلطة العليا لله والكاريزما النبوية» وتكوين جماعة متضامنة 
هي الأمة وكذلك بروز تشريع وتوطده وظهور طقس عبادي موحد" . 

ولكن الأوضاع لم تستمر على هذا النحو فيما يخص علاقة السلطة السياسية 
بالسيادة العليا. حيث نحد أنه في فترة الخلفاء الراشدين وبسبب الذاكرة الجماعية 
للصحابة والمناخ glad)‏ السائد ثم الحفاظ على مراتبية القيم الي سادت في زمن 
ااي 'ولكن الصراع الذي جرى بين المفاهيم التقليدية والآليات العصبية 
السائدة في امجتمع العربي قبل الإسلام من جهة» وبين الرؤيا الجديدة الى أسسها 
القرآن من حهة أحرى» قد أبان فورا عن مدى مقاومة التاريخ الدنيوي هذه الرؤيا 
(1) محمد أركونء الفكر الإسلامي» قراءة عملية» ص 165 
(2) المرجع نفده» ص 165 
(3) المرجع نفسه» ص 167 


(4) هشام جعيطء الفتنة» جدلية الدين والسياسة في الإسلام المبكرء ترجمة خليل أحمد خليل؛ دار 
الطليعة للطباعة والنشرء لبنان» ط 4؛ ale‏ 2000+ ص 26. 
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الجديدة وضغوطاته على الجهود المادفة إلى تسامي الوجود البشري وجعله 
ONL Shee‏ ويشير أركون إلى حوادث ذات مغزى سوسيولوجي يتعلق بالعصبيات 
القبلية ودورها في السلطة من مثل مقتل الخلفاء الراشدين مثل عمر وعثمان وعلي 
وذلك دليل على بحذر العنف في المجتمع وبالتالي محدودية السيادة العليا والمقدسة في 
إدارة شؤون السلطة السياسية. Ll‏ في الدولة الأموية والعباسية يسجل أركون 
تراجع السيادة العليا إلى المرتبة الثانية بعد السلطة السياسية» فيقول "أما الدولة الى 
أسسها الأمويون ومن بعدهم العباسيون فهي وليدة العنف الدموي المحض.. فقد 
حصل نوع من القلب أو العكس للمراتبية الأحلاقية الروحية الي كانت سائدة في 
زر ال نيف ات الغلاقة ge‏ الشياذة الغلا والسلطة eee‏ تمكو 
منحى معاكسا تماما لا كان يحدث زمن الرسول -ص- "وأصبحت الأولوية 
للسلطة السياسية القائمة على العنف واستخدام العنف لكى تفرض نظامها 
بصفتها قوة ضبط وإكراه قسري سوف تستخدم ذروة السيادة العليا كمرجع 
ضروري من أجل تبرير سلطتها السياسية الى تنقصها في الأصل كل شرعية ذاتية 


أو OMA aa‏ وهذا be ge Vi‏ كن أن تشميه الاستخدام gh Yl‏ هن للسيادة 


العلياء وهو استخدام غرضه تشويه العملية الحقيقية الى تحكم السلطة في ممارستها 
غحين cde il‏ وهو ما يسميه أركون بالتوتز cu‏ السيادة العليا والسلطة السياسية 
من خلال قوع من endl‏ الخادع للكفاءات ما بين السلطة العقائدية الدينية 
والسلطة التنفيذية» حيث نحد أن العلماء أو فقهاء الدين يغدون الوهم hl‏ يمتلكون 
السيادة العلياء وقي نفس الوقت توظف السلطة هذا الوهم من أجل أن تمارس 
استبدادها. أي أن جوهر السلطة يرتبط بإستراتيجيات السيطرة ولكن تسعى دائما 
م أحل الاستناد إلى سيادة علياء» وهذا هو الذي حصل من زمن الخلافة حي 
الإمبراطورية العثمانية» حيث أن موازين القوى هي الي تميئ شروط الوصول إلى 
السلطة» ولكنها تغلف نفسها ضمن إطار من الشرعية» ويوضح هذا أركون بشكل 
)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 167 
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جحيد بقوله: "من هنا نفهم كيف أن السيادة تتموضع في حهة التصورء وقي جهة 
الجهد التيولوحي» وذلك من أحل إقامة السلطة السياسية على غرار SEM‏ الديئ؛ 
في حين أن السلطة الممارسة على أرض الواقع هي الي تقدم OLN‏ التاريخ خلاصة 
حكاياتقها وسيّرها وأحدائها الزمنية المتعاقبة. إن الفصل ما بين هذين النوعين من 
السلطات وبين العلوم الى تحدثت عنها وسجلت وقائعها يستمر في تغطية أو 
حجب الوظيفة الإيديولو حية للسلطة في امجتمعات الإسلامية. كانت هذه السلطة 
(أي السلطة السياسية الفعلية) تطلب دائما من الفعالية التنظيرية للفقهاء التيولوجيين 
تبريرا لوحودها بل إا كانت توحهها Lal‏ من أجل الحفاظ على ذلك الوهم 
الكبير بوحود سيادة Ue‏ متعالية ومستنيرة وقائدة تبرر لزعيم الأمة كل تصرفاته 
وأعماله”!؟ أي أن الإيديولوجية الرسمية للسلطة تقوم على تشويه العملية الحقيقية 
خرى الأحداث في التاريخ» فالخطاب الأيديولوجي للسلطة يفرض بالقوة: "صورة 
معينة عن السلطة الشرعية وذلك بواسطة تمويه المنشأ الحقيقى التاريخى للدولة 
وتزييفه. هناك حصيصة أساسية للأيديولوجياء كل أيديولوجيا هي تشويه العملية 
الحقيقية بحرى التاريخ من أجل الحافظة على تأييد الشعب لصورة منمذجة ومثالية 
ف Le May‏ ول ات Yl‏ لوقن ALA‏ عد OU‏ الو 
اللمادف a‏ ترميز الوجود البشري» ويختلف عن الخطاب العلمي العقلاني الذي 
يهدف إلى تحقيق المعرفة العلمية والموضوعية لسير الأحداث. 

فالسلطة بناء على ما سبق في حاجة دائما إلى السيادة العليا ولكن بعد أن 
توظفها توظيفا إيديولوجيا أي أنه لا يمكن الفصل بين السياسي والمقدسء ما دام 
بالاندييه» الذي يرى أن "المقدس هو أحد أبعاد الحقل السياسىء يمكن أن يكون 
الدين أداة للسلطة وضمانة لشرعيتها وإحدى الوسائل المستعملة في إطار المنافسات 
السا آي أنه Y‏ يكن wed Of‏ قصللا انين السام tilly‏ ا ك من .هذا 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 176 
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فإن "السلطة تملك السيادة الكاملة على المقدس وتمكنها استعماله لمصلحتها ويي 
As‏ نا 

وهذه العلاقة بين السياسي والمقدس لا ترتبط بتجربة دون ccs el‏ أو بثقافة 
دون ثقافة بل تعم كل الثقافات والتجارب فسواء كان "المحيط الذي تمارس فيه 
السلطة دينيا أم علمانيا LK‏ بحاحة إلى ذروة السيادة العليا والمشروعية» ولا يمكن 
أن تنفصل عنها. والعلاقات الحدلية الكائنة بين السيادة العليا والسلطة السياسية 
تتغير وتتحول بحسب الأوساط الثقافية والتاريخية (أي بحسب امجتمعات البشرية) 
ولكنها تدلنا دائما على استحالة الفصل الحذري بين العامل الديي بالمعى الواسع 
للكلمة (أي ذروة السيادة العليا) وبين العامل السياسي (أي ذروة السلطة 
السياسية) وقد كانت مسألة السيادة العليا محلولة طوال كل العصور الوسطى 
حيث هيمن معطى الوحي واشتغل ومارس دوره بصفته مصدر كل حقيقة 
OE hee‏ فالتاريخ تصنعه موازين القوى ثم تخلع المشروعية عليه من طرف 
السلطة المنتتصرة. وذلك عن طريق ما يسميه "حورج بالانديه" بالإخحراج 
المسرحي للسلطة» أو السلطة على المسرح» حيث أن كل "سلطة تحد نفسها 
بحاحة لتبرير شرعيتهاء بل هي تذهب أبعد من ذلك: UAL‏ تنظم نوعا من "المسرحة 
السياسية DRAMATIQUE POLITIQUE‏ من أحل نشر وتعميم الوهم القائل: 
بأفا تنتج الحقيقة وتحميهاء لهذا السبب نحد أن السلطة قد استندت زمنا طويلا في 
الماضي على الدين الذي كان بمثل الحقيقة المطلقة الى ترفض نفسها على الجميع, 
وإذن على السيادة العليا co)‏ ع ree Pre | en (prt Vee‏ ل A‏ 
فالسلطة عبر التاريخ هي محصلة للقوى المتصارعة» ولكن الطرف المنتصر لا يعترف 
os‏ الحقيقة وإنما يلجأ إلى تشويه المنشأ الحقيقي لسلطته عن طريق تبريرها بواسطة 
المشروعية الي يقبل بها الحميع» فالسلطة عبر التاريخ الإسلامي كانت سلطة زمنية 
موجهة من قبل السيادة العليا وهذا هو المصير الذي انتهت إليه العلاقة بين السلطة 
والسيادة العليا في الفكر الإسلامي. 


)1( المرجع نفسه» ص 150 


)2( محمد أركونء العلمنة والدين» ص 64 
aa yall )3(‏ نفسه» ص 268 
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فالخلافة بعد موت النبي اكتسبت سلطتها بالقوة على أرض الواقع» لأن 
أليات السلطة في eas‏ العربي في القرن 7م هي العصبيات القبلية» فقد كانت 
"مسألة الخلافة قد طرحت نفسها وحلت بشكل أو بآخر (كمحصلة للقوى 
(dele‏ عبر كل هذه الصراعات أحذت فكرة ضرورة وجود القائد الملهم» 
الذي يقف فوق كل الصراعات القبلية تفرض ON ad‏ 

ويعود أركون وهو بصدد تحليل العلاقة بين السلطة السياسية والسيادة العليا 
إلى ابن خلدون الذي وضح كيف انتقلت الخلافة الراشدة إلى نظام رئاسة ثم إلى 
ملك طبيعي. فالخلافة بلغة ابن حلدون هي "حمل الكافة على مقتضى النظر 
الشرعي في مصا حهم الأخروية والدنيوية الراجعة إليها. إذ أحوال الدنيا ترجع كلها 
عند الشارع إلى اعتبارها بمصالح الآحرة فهي في الحقيقة حلافة عن صاحب الشرع 
في حراسة الدين وسياسة الدنيا به" أي هي تلك الى تحتكم إلى قوانين مفروضة 
من قبل الله وذلك بواسطة النبيء مما يؤدي إلى سياسة دينية نافعة للحياة الدنيا 
والآحرة معاء ثم السياسة أو الرئاسة وهي: "حمل الكافة على مقتضى النظر العقلي 
في جحلب المصالح الدنيوية ودفع المضار"” من خلال استخدام قوانين سياسة عقلية» 
تحدد من قبل الأشخاص أي المسؤولين الكبار في الدولة. وثالثا الملك الطبيعي وهو: 
"حمل الكافة على مقتضى الغرض والشهوة". حيث تفرض القوانين السياسية من 
طرف السلطة على الجميع بواسطة القسر والإجبار» حيث تصبح السلطة تخضع 
لإرادتها السيادة العليا. 

وف الفكر السياسي الحديث يجري التمييز أيضا بين ثلاثة BUI‏ للشرعية 
تستمد منها السلطة ثباتماء وقد تم استبدال مفهوم السيادة مفهوم الشرعية حسب 
Cam og le Ole‏ أن "الشرعية من المفاهيم الحديثة نسبيا في علم الاحتماع 
السياسي. فقد كانت النظرية الكلاسيكية في السياسة تتحدث منذ ماكيافيلي (نشر 
الأمير عام 1513( حن ألكسي توكفيل (الدمقراطية في أمريكا) مرورا pA‏ 


(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 282 

(2) ابن خلدون» المقدمة ابن خلدون» تحقيق درويش الجويديء المكتبة العصريةء بيروت» ط 22 
عام 2000« ص 178. 

178 نفسه» ص‎ aa pall )3( 

178 نفسه» ص‎ aa yall )4( 
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(ليفياتان 1659) ولوك (بحث في الحكومة المدنية 1690( ومنتسكيو (روح الشرائع 
8) وروسو (العقد الاحتماعي 1762) عن السيادة» باعتبارها المفهوم الإحرائي 
الأول في فهم محتوى المشاكل والنزاعات الى تحرك الفعل السياسي وبناء الدولة 
والسلطات"“ أما عن أنماط الشرعية فالنموذج الأول هو: "تطابق آلية نشوء 
السلطة وممارستها مع أعراف وتقاليد وعقائد دينية» أم مدنية متبعة وقد أطلق عليه 
اسم النموذج التقليدي» وفيه يتماهى الأفراد مع السلطة ويقبلون ما تأمرهم به 
LAY‏ تمارس ضمن المفاهيم والقيم الى تمثلوها وآمنوا يها وبالتالي فليس هناك قطيعة 
شكلية ممكنة بين السلطة وامحتمع" وطبيعة هذه الشرعية هي شرعية دينية» OY‏ 
السلطة فيها تستلهم القيم والمبادئ الدينيةء Lal‏ النموذج الثاني هو "السلطة الإلمامية 
ونموذجها حكم الشخص الذي يتمتع بصفات PFs det‏ شان ودعم وولاء 
الجمهورء والتماهي بالتالي مع أفكاره AFL yy‏ وقد يكون الزعيم الملهم نبيا أو قائدا 
فذاأو حطيبا مفوها. ويشير فيبر إلى الإلهامية بكلمة مشتقة من سحر الفرد أو 
حاذبيته النابعة من شخصه والى fat‏ له هالة تميزه عن الناس» وتدفع الاس إلى 
التعلق به ومحبته” وبالتالي ففي هذا النموذج من الشرعية تكون الطاعة طوعية 
لشيوع الاعتقاد بتميز الشخص الذي هو موضوع الطاعة» والنموذج النالث وهو 
"السلطة العقلانية القانونية» وهي الى يتحقق فيها ولاء الأفراد للسلطة القائمة» 
وخضوعهم الطوعي لما من خلال حضوع الجميع ما فيهم الزعيم» لقواعد وقوانين 
واضحة ودقيقة"“ وهذا النموذج هو السائد الآن حيث الدعقراطية والسيادة 
الشعبية» المستمدة من كون الإنسان له حقوق طبيعية وعلى رأسها الحرية» وأن كل 
الناس يخضعون لنفس القوانين» فتكون السيادة للقانون دون غيره. 

ومن خلال حضو ع الفقهاء وعلماء الدين OY cb‏ الفقهاء ساهموا في 
الإبقاء على التوتر والغموض بين ذروة السيادة العليا وذروة السلطة السياسية» 
لأنهم تحفظوا على التدحل في شؤون السياسة للحفاظ على امتيازاتهم كما سوغوا 
eres,‏ نظرية الشرعية أو أزمة السياسة العربية» الفكر العربي المعاصرء مركز 

الإنماء القومي» بيروت/ياريس العدد 673-72 ص 63 
)2( المرجع Audi‏ ص 63 
)3( المرجع نفسه» ص 63 
Audi aa yall )4(‏ ص 63 
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كل الطاعة والخضوع لكل أنواع السلطات المتعاقبة وذلك تحت عدة ذرائع منها: 
أن بقاء الأمة واستمراريتها ف الوحود أهم من كل شيء» وأن الله بمنح السلطة 
لمن يعتقد ويعلم أنه أهل لماء والقدرة على فرض النظام pal‏ من البحث في نشأته 
وأسسه» oly‏ سلطان جائر خير من فتنة داخل الأمة وهذه المحددات هي co‏ 
حكمت الفكر السياسي السي بالدرجة الأولى. وهذا معناه أن الفقهاء كانوا في 
حدمة السلطة الرسمية من خلال تلبيتهم LLL‏ وتقوية الصورة الشرعية Ub‏ 
وهكذا تحول العلماء إلى موظفين "لدى الدولة ومن واجبهم الحفاظ على الوهم 
الكبير القائل بوحود سيادة عليا روحية قدي السلطات السياسية وتسبغ عليها 
OMe‏ فالسلطة السياسية لم يكن ها سيادة عليا حقيقية» Ly‏ توهم الناس 
فقط بذلك من خلال تفكير وتمويه CF‏ العملية السياسية» (فعندما تلجأ إلى 
القوة مثلا للحفاظ على مصالحها تبرر ذلك باسم حقوق الله الى يحب حمايتها) 
وبلغة محمد عابد الحابري "العقل السياسي قي الحضارة العربية الإسلامية يعبر عن 
نفسه من خلال تحليات إيديولوجية بدأت بالتعالي بالسياسة وتسييس المتعالي 
لتنتهي إلى المماثلة بين رئيس "المدينة الكونية" (الله) وبين رئيس "المدينة البشرية" 
(الخليفة)» بين العالي في السياسة والمتعالي ON gl‏ فالوهم الإيديولوجي يصور 
وجود تطابق بين السلطة السياسية والسيادة العليا من خلال التسامي والتعالي 
بالفعل السياسي» وإسباغ القدسية على السلطة السياسية» ولكن الحقيقة هي أن 
السياسي تحرر من السيادة العليا بعد دولة النبوة وبعد الدولة الخليفية بشكل 
حزئي» بالرغم من أنه يستعمل آليات التقديس والتعالي لإضفاء الشرعية على 
ممارسته» حيث نلاحظ كما يقول أركون "أنه منذ زمن الخلافة والإمامة 
والسلطنة العثمانية» فإن استراتيجيات السيطرة وموازين القوى الى tek‏ شروط 
الوصول إلى السلطة وممارستها كانت دائما قد فهمت وفسرت ضمن إطار 
شعائري ونظام معرقٍ ذي ت ركيب GPO" ee‏ أن إرادات الميمنة واستراتيجيات 
السيطرة تتلاعب بالسيادة العليا. 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي» قراءة علمية» ص 178 


)2( محمد عايد الجابيري» العقل السياسي العربي» محدداته وتجلياته» ص 364 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 177 
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وسيستمر هذا الأمر في الإسلام المعاصر مع ظهور السيطرة السياسية للدولة - 
الأمة ETAT-NATION‏ فهذه الدولة تعان في العام العربي الإسلامي من أزمة 
السيادة؛ KY‏ اقتنضت السلطة بأساليب غير شرغية؛ '"والحالة السياسية SV‏ انتشارا ف 
هذه الدول (الدول العربية والإسلامية بعد الاستقلال) هي حالة "الزعيم BI‏ الذي 
كان قد ساهم بقيادة النضال من أجل التحرر الوطين والذي توصل إلى فرض نفسه على 
رأس O'S gat‏ وبالتالي فإن الدولة - الأمة الى ظهرت في العام العربي والإسلامي 
بعد استقلال بلدانه هي دولة مقطوعة عن المشروعية الدينية أو السيادة العليا. 

وهكذا يلاحظ أركون أن هناك دائما اقتناص للسلطة ضمن إطار من 
التتحسيس والتعبير "الديئ" حيث استولت السلطة السياسية على السلطة الدينية 
(الروحية)» وأن العقل التدبري للدولة La raison d'état‏ هو الذي اقتضى وجود 
سيادات We‏ بدون سلطة» وسلطات سياسية بدون سيادة أو مشروعية. وبالتالي 
فإن السلطة على مدار التاريخ الإسلامي كله في نظر أركون كانت سلطة زمنية 
موجهة من قبل السيادة العليا. وذلك عكس التصورات الي ثم ترسيخها في وعي 
الناس» وال لا تصمد أمام التحليل النقدي والتفكيكي للتاريخ. 

3 -العلمنة: 

02 العلاقة بين السلطة والسيادة العليا في النظام المجتمعي العلماني منظورا 
جديدا يختلف عن ذلك الموجود في الأنظمة الدينية» وذلك ما يقوم أركون بتحليله 
بداية من ضبط مفهوم العلمنة إلى بيان منشئها التاريخي وأدوارها الوظيفية في 
امجتمعات الحديثة. 

خن دد مصطلح العلمنة من خلال البحث الأيتمولوحي (علم أصول 
الكلمات) فيقول "إن الكلمة Laicos‏ اليونانية تعن الشعب ككل ما عدا رحال 
الدين» أي بعيدا عن تدحلهم في حياته. وي لاتينية القرن 13 نحد أن Laicos‏ تع 
الح aa‏ أن لطا LS‏ كاتا Cyl pe‏ ذلك SPW aie OM pdt‏ 
Laicité‏ الى تعن تمييز عامة الناس عن الإ كليروس. 

)1( المرجع نفسه» ص 182 
)2( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 291. 
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ومن ثمة فإن الاشتقاق اللغوي يحيل إلى التمييز بين الروحي والمادي» بين 
الإمهي والبشري» بين المقدس والزمميئ» كما بحد أيضا في اللغات الأوربية الحديثة 
كلمة Securalisme‏ المشتقة من الكلمة اللاتينية Saeculum‏ الي تع لغويا الجيل 

وقي تحليل أركون للعلمانية ph‏ بين مرتبتين في حياة الإنسان وهما: 

Cee‏ الرغبة L’instance du désir‏ من الرغبة في الله وصولا إلى الرغبة 
البسيطة (الرغبة في الإنحاب والميمنة) وبين مرتبة إلحاح الفهم والعقل Lrexigence‏ 
lintelligibilité‏ عل النضال من أجل الحق في المعرفة ON ally‏ 
أركونء ولكن هذا لا يعي أنه أهمل الأبعاد الأحرى للعلمنة مثل البعد السياسي 
والبعد الاحتماعي والثقافي وح البعد الأنتربولوحي. فالعلمنة ترتبط Sloe,‏ السلطة 
الزمنية والسيادة العليا وطبيعة نظام الحكم» كما ترتبط بظاهرة التقديس ودور 
العامل الروحي كعامل متعالي وأنطولوجي في حياة الأفراد وانجتمعات» كما ترتبط 
العلمنة بالأيديولوجيات المعاصرة. 
اسک فكت ات وفتوحات الروح ا وهذا الفتح بدأ تدشينه في 
ol 4!‏ العربية ولكنه اكتمل وأحذ صورته النهائية في المجتمعات المسيحية 
والعلمنة أيضا "هي موقف للروح وهي تناضل من أحل امتلاك الحقيقة أو التوصل 
ا re‏ 

cl‏ أن لعلمنة هي مسألة تخص المعرفة ومسؤولية الروح» وأهم التحديات الي 
تواجه العلمنة التحدي المعرق بالدرجة الأولى» أي كيف نعرف الواقع بشكل 
والعقلي لكل النفوس السائرة (بغض النظر على اختلافاتها) نحو التوصل إلى 
ا 


)1( المرجع نفسه» ص 292. 
)2( محمد أركونء العلمنة والدين» ص 09 
(3) المرجع السابقء» ص 10 
(4) المرجع نفسه» ص 10 


220 


وأما التحدي الثاني فيتمثل في وسيلة توصيل هذه المعرفة: "فإنه ينبغي أن نحد 
Ss‏ اللي Og Dy‏ 
البشرية» وكيفية إدراكها وما هي أبعادها وتحلياتًا. من حلال الأسئلة الى طرحها: 
ما الذي يمكنين أن أعرفه؟ ما الذي ينبغي أن أعلمه؟ وما الذي أستطيع أن آمله؟. 

ومن ثمة فإن العلمنة تطرح مسؤولية معرفة الواقع معرفة صحيحة تتجاوز 
المخصوصيات الثقافية والدينية» ومسؤولية نشر هذه المعرفة وتلقينها للأجيال الحديدة 
وهي الفكرة نفسها الي يشرحه بطريقة أحرى عندما يقول: "إن العلمنة تشكل 

المهمة الأولى: بلورة المعرفة النقدية الى تفترض أن نقف موقفا حياديا تحاه 
كل الأديان والعقائد والنظريات المتشكلة سابقا فلا نتحيز لواحدة منها ضد 
الأحريات بشكل مسبق» ثم تطبيق العلاقة النقدية بشكل غير مشروط على كل 
العمليات أو Ob A‏ الى تنفذها الروح وهي منهمكة قي مواحهة صعبة مع كثافة 
الواقع وإيهامه ومقاومته» فمعرفة الواقع تمثل عملية نضالية شاقة والواقع لا يعطي 

والمهمة الثانية: مقدرتنا على توصيل المعرفة المكتسبة على هذا النحو إلى 
ا وتغدو العلمنة بهذا call‏ ممارسة علمية موضوعية ترنو إلى تشكيل وعي 
موضوعي وصحيح بالواقع» كما تغدو أيضا ار س ياغ وة هدا الا سین 
فعل تربوي تعليمي يحقق إمكانية نقل هذا الوعي إلى عقول الآخرين. 

وهكذا يتجاوز أركون النظر إلى العلمنة على I‏ فقط الفصل بين الكنيسة 
Lily ys‏ والدولة وسيادقا. أي أن العلمنة كر وأعمق من التقسيم الثنائي 
للكفاءات بين الذرى المتعددة في المجتمعء فهي أكثر من محرد تفريق بسيط بين 
الشؤون الروحية والشؤون الزمنية. وهو تفريق موجود في كل امجتمعات. 
)1( المرجع نفسه» ص 10. 
)2( محمد أركون» الإسلام» أوربا والغرب رهانات المعنى وإرادات gall‏ 63 ص 102 
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الإسلامي االلحديثء فإنه يقوم بحفر أركيولوجي في التراث العربي الإسلامي 
ليكشف من منظوره الخاص على المسلمات الى كانت تحكم البعد global‏ في 
الفكر الإسلامى الأول وهى المسلمات التالية: 


1. 
. الدولة الأموية والعباسية هى دولة علمانية وليست دينية» أما التنظير 


2 


العلمنة متضمنة gh)‏ موجحودة) في القرآن 3s‏ بحر بة المدينة. 


الأيديولوحى الذي قام به الفقهاء فيمثل إنتاجا عرضيا محكوما بظروف وقته 
والهدف منه تغطية واقع سياسى وتاريخى معين ممحاجات دينية دات مصداقية. 


. كانت القوة العسكرية قد لعبت في وقت جد مبكر دورا كبيرا قي نظام الخلافة 


ونظام السلطنة وكل أشكال الحكم اللاحقة المدعوة إسلامية". 

إن حاولات عقلنة العلمنة الممارسة واقعيا في الحتمعات الإسلامية ولكن غير المنظر 
ها وتطوير موقف علمان كانت قد حصلت من قبل الفلاسفة المسلمين في الماضي. 
إن أشكال الإسلام المدعوة مستقيمة أو أرثوذكسية (الإسلام الصحيح) هي 
عبارة عن انتقاءات اعتباطية واستخدامات إيديولوجية مجموعة من العقائد 
والأفكار والممارسات المقدمة والمصورة على أساس أها دينية محضة. 


٠‏ ينبغى إعادة تفحص كل مكانة العامل الديئ والتقديسى والوحى ودراستها 


. كل الأنظمة السياسية الى ظهرت ف امجتمعات العربية والإسلامية بعد تحررها 


من الاستعمار هى علمانية بحكم طبيعة الأشياء» أو علمانية واقعية وتسيطر 
عليها النماذج الغربية في الإدارة والحكم كما UI‏ مقطوعة عن النظرة 
الكلاسيكية للمشروعية العليا الدينية وعن الحداثة العقلية في OF‏ معا. 


. من وحهة النظر الى اعتمدناها في هذه الدراسة بحد أن العلمنة (إذ توخذ 


كمصدر للحرية الفكرية وكفضاء تنتشر فيه هذه الحرية من أجل افتتاح نظرية 
حديدة في ممارسة السيادة العليا والمشروعية) هى عبارة عن شىء ينبغى 
الشروع به داحل اججحتمعات الغربية الأوروبية المعاصرة ا 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 182. 
)2( المرجع السابق.ء ص 183 
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ويشرح أركون هذه المحاور الكبرى للعلمنة» فنجده مثلا يعود إلى المعتزلة 
فيجعل منهم cll‏ للعلمنة في التراث العربي الإسلامي خاصة عندما طرحوا 
مشكلة gle"‏ القرآن" فذلك fee‏ موقفا علمانيا قادرا على توليد عقلانية جحديدة» 
أي يحب إعطاء الأولوية للواقع والتاريخ والعقل في الفهم والإستعاب» وأنسنة 
الحقيقة والمعرفة حي لا يظل الإنسان يعيش الاغتراب» ولكن الموقف المعتزلي لم 
يكتب له النجاح» بسبب سيطرة الخط الأشعري القائل بقدم "القرآن" وأصبح هو 
الخط الديي الرسمي dele‏ مع aad‏ القادر الذي اتخذ قرارا wc‏ به كل شخص 
يشير إلى الموقف التيولوجي للمعتزلة بخصوص خلق القرآن . 

ويرتبط ذلك أيضا عند أركون سوسيولوجيا بتراحع البورجوازية ما بين 
القرنين 9 و11م (03-05 ه) وهي البورحوازية الى حققت ثراء اقتصاديا كبيرا 
في عواصم العام الإسلامي من مثل طهران وأصفهان وشيراز» وبغداد» والبصرة» 
ولكنها لم تستمر في > كتها التاريخية عكس البورجوازية dy A‏ الي استطاعت 
أن تزحزح الحدود بين الفضاء eo‏ والفضاء الفكري» أي أل deals‏ الأطر 
الاجتماعية والاقتصادية للمعرفة هي الي حددت طبيعة هذه المعرفة وتحكمت كا - 
OY‏ بجاح العلمنة في الحتمعات الأوروبية قد حسم كأمر واقع بواسطة القوى 
الاحتماعية (الطبقة البورحوازية» ثم الثورة الما ركسية- اللينينية الى مثلت Bye‏ 
البروليتاريا ضد طبقة الفلاحين والطوائف الدينية). فالقوة والصراع هما اللذان 
حسما في بحاح العلمنة. 

والمطلوب بالنسبة لأركون هو ربط الصلة من جديد بالعصر البورحوازي في 
تراثناء والعودة إلى ميراث ذلك اليل من المفكرين العقلانيين النقديين من أمثال 
التوحيديء والحاحظ وابن مسكويه...الذين استطاعوا برأيه التأسيس للعقلانية 
النقدية المنفتحة في عصرهم» وظهرت العلمانية في BLUES‏ كموقف متقدم للروح 
3 زماشم. 

أما عن العلمنة في التجربة الغربية Ebb‏ كانت نتيجة لظروف سياسية عاشتها 
أوروبا خحاصة حروب الأديان. فكانت العلمنة هي الحل المناسب حن لا تنحاز 
الدولة لعقيدة أو مذهب معين» ومنع كل أصحاب مذهب أو دين من استخدام 
قوة الدولة لصالح دينهم» أي منع البروتستانت والكاثوليك من السيطرة على 


203 


الدولة» ومن ثمة كان أمر الفصل بين الدولة والكنيسة ضرورة سياسية واجتماعية. 
فاتتهى زمن السلطة الكهنوتية لرجال الدين باعتبارها مؤسسة سلطوية AST‏ منها 
مؤسسة روحية وقد كان حدث قطع رأس لويس السادس عشر مؤشرا فائيا على 
ماية السيادة الروحية على السلطة السياسية. حيث فرضت الثورة الفرنسية 
العلمنة كبديل سياسي فلسفي على النظام القديم, وأصبح الاقتراع العام مصدرا 
للسيادة العليا والهيبة في المجتمع بدلا من الوحي المؤول والمطبق من قبل السيادات 
الروحية. 

ولكن بالرغم من ذلك فإن أركون ينتقد بعض جحسيدات العلمنة ABU Fly‏ 
ويبرز مواطن التطرف فيها خاصة التجربة الفرنسية» أي أنه بموضعها داحل 
تارخيتهاء وشروطها الي ولدت في إطارهاء وهنا يظهر جانب المساءلة 
الابستمولوجية للعلمانية» أي إستنطاقها حول مبادئها وأسسهاء فيقول: "بقي غائبا 
عن الساحة ذلك الموقف العقلي الذي أتبناه شخصيا والذي يضع كلا من الموقف 
cel‏ والموقف العلماني على مسافة متساوية a‏ 

فإذا كانت خاصية الموقف الديئ كما يعتقد أركون تبي الوحي دون 
التتساؤلء أي وضعه بعيدا عن كل المناقشات البشرية» وتخويل فئة معينة» هي فئة 
الفقهاء لقراءة معطى الوحي دون غيرهم» والتعامل مع قراءقا على LBL‏ القراءة 
الصحيحة والأرئثوذكسية» فإن العلمانية تحدث القطيعة التامة مع معطى الوحي 
وتضع ذلك شرطا لتحقيق استقلالية العقل. 

وقي هذا السياق بميز أركون بين نوعين من العلمانية وما: العلمانية والعلمانية 
المناضلة أو العلمانوية (lacisime, Laicité)‏ أو العلمانية المغلقة والعلمانية المنفتحة. 

وما يعيبه على العلمانية المغلقة أو العلمانوية باعتبارها نوعا من أنواع التجسيد 
للعلمنة وهو التجسيد الذي ارتبط بصعود النزعة الوضعية والعلمويةء هو أا 
حذفت كل المسائل المتعلقة بالدين والمقدس والمتعاللي من ساحة الفضاء التعليمي أي 
الملدرسة» dole‏ مع المدرسة العامة ف فرنسا الي أسسها (حول فيري) في أواخر 
القرن التاسع عشر» وعو leer‏ تم منع تدريس المذاهب الدينية» بسبب ما عانت منه 


فرنسا وأوروبا من حروب بين الأديان. 


)1( محمد آركون» ١‏ لعلمنة والدين» ص 70 
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والمطلوب بالنسبة لأركون هو التمييز بين الدين كتنزيه روحاني وشغف 
ites oe hy oe‏ ا و ا ونه Glad‏ ا OY‏ 
الأفراد لا يستطيعون العيش بدون مقدس أي بدون رهزا نية روحية. وهذا بالطبع 
ما تتجاهله العلمانية المغلقة في فرنسا. وهذه هي المسافة النقدية الى يحتفظ ها 
أركون في معالحته للعلمنة باعتبارها موقفا للروح أمام مسألة المعرفة» ولذلك يقترح 
ضرورة إدماج العامل الديئ في الفضاء العام للمجتمع من خلال الوقوف موقفا 
حياديا من كل الأديان» أي دراسة الدين كظاهرة te ly Si‏ لأ علو ها ی 
eae‏ والابتعاد عن تدريس الدين على الطريقة المذهبية التقليدية لأن ذلك من 
ails‏ أن يولد العصبيات الدينية وينتج العنف المقدس. 

ولن يتحقق ذلك إلا من خلال زحزحة الأديان من أرضيتها اللاهوتية 
وتحديداتها الدوغمائية واللاتاريخية» وكل ذلك من شأنه أن يمكن أركون من توليد 
LUT‏ معن جديد للعلمنة» وعدم قولبة معناها في بحربة تاريخية معينة» وتحويلها إلى 
تحربة اقنومية ثابتة تتعالى على التاريخ والأحداث التاريخية. 

هذا عن التجربة العلمانية في oo alt‏ أما بالنسبة للمجتمعات العربية 
والإسلامية فهي بحسب أكون منخرطة في واقع علماني بسبب إيديولوجيا التنمية 
المتبعة منذ الاستقلال» وأكثر من هذا فإن الحركات الدينية الإسلامية وال تطالب 
بالعودة إلى الإسلام وتطبيق الشريعة هي بدورها حركات علمانية في حياقا اليومية 
ووظائفها وحاجاتا الأساسية. 

وأن مستقبل العلمنة في الإسلام متوقف على الانتشار الواسع للحداثة العقلية 
والفكرية» ورواج النقد الفلسفي» OY‏ هذه الحداثة هي الى توجد اجحاهة بين الرؤيا 
العلمانية للعالم والرؤيا الدينية له» أي بين طريقتين مختلفتين في الإدراك والوعي 
والمعرفة» وذلك عكس ما يذهب إليه بعض المستشرقين من أن الإسلام عكس 
المسيحية لا يقبل العلمنة» Oly‏ الإسلام لا يفصل بين الروحي والزميئء بين السيادة 
العليا والسلطة السياسية» وهم بذلك يكررون ما يقوله الخطاب الأصولي 
الكلاسيكي والمعاصر. 

وما ننتهى إليه من تحليل أركون للعلاقة بين السيادة العليا والسلطة السياسيةء 


هو أن السيادة كذروة Ue‏ لكل تشريع» أو المشروعية العليا المقدسة ظلت في حالة 
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توتر مع السلطة السياسية وكانت السلطة السياسية غالبا ما تخضع السيادة لإرادكًا 
وتتلاعب ib‏ من أجل إضفاء المشروعية على ممارستهاء وجاءت العلمنة في الغرب 
لتحتكم للاقتراع العام بدل السيادة العليا. 
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الفصل الرايع 
i‏ نسنة التاريخ 


تتقاطع الأنسنة والتاريخية في كوهما رؤيتان للإنسان والعالم ترفضان التصور 
Lull‏ للوجود والنمط الجوهراني للحياة» فالأنسنة تكرس عودة الإنسان إلى التاريخ» 
فالإنسان هو الفاعل والصانع والتاريخية بدورها تركز على التغير قي التاريخ. 

ومن ثمة فإن إضفاء صفة التاريخية على العالم تعن فيما تعنيه أنسنته» وتغدو 
التاريخية شرطا من شروط الأنسنة» OY‏ كل ما يحدث في فاية المطاف هو نتاج 
الممارسة التاريخية للبشر ولعل هذا ما يفسر لنا اهتمام أركون في دراسته التحليلية 
للقراث الفكري العربيء والنصوص التأسيسية لهذا الفكر بالتاريخية» dole‏ وأنه 
ined ad fy‏ أسيعاذا لتاريخ الفكر الإسلامي» أكثر منه فيلسوفا أي أنه يهتم بدراسة 
العلاقات الي تربط العلوم أكثر من دراسته لعلم أو للعلوم ذاماء فأنسنة التراث 
تقتضي إعادة تأويله وتحيين دلالته من خلال تطبيق علوم الإنسان وا تمع ومن بين 
1 - مفهوم التاريخيه: 

بمحدد أركون مفهوم التاريخية في أكثر من موضع ومناسبة» مستثمرا الفكر 
التاريخية ظهرت للمرة الأولى في alt‏ نقد "CRITIQUE"‏ وذلك 4 06 نيسان 1872 
الذي بمتلكه الإنسان في إنتاج سلسلة من الأحداث والمؤسسات والأشياء الثقافية 
الي تشكل ممجموعها مصير البشرية» gy‏ المعى فإن المصطلح يفيدنا في تأمل التغير 
Le changement‏ والتفكير به كمقولة وجحودية مرتبطة بذرى الكينونة والقيمة ASM,‏ 


)1( محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة gale‏ ص 116 
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أن aH LI of‏ جز لعن نض fetal ym OLY) OY OL glee‏ الأول 
والأخير في التاريخ فهو الذي ينتج الثقافة والمؤسسة وكل ما يشكل الحياة» وبالتالي 
باعتيان أن ge OLY!‏ الكائة By bll‏ الو Lm‏ 

«Production de la إلى آلان تورين في كتابه "إنتاج المجتمع"‎ OS logs 
ليقف على مفهوم آخر للتاريخية "بصفتها المقدرة الى يتمتع ها كل بجتمع‎ Société» 
OM ah في إنتاج حقله الاحتماعي والثقافي الخاص به ووسطه التاريخي الخاص به‎ 
فالتاريخية هى خاصية الأنظمة الاحتماعية الى تتميز بالقدرة على الحركة والتغيير.‎ 

فالتارجخية هي شيء بخص الشرط البشري» وهذا ما اكتشفته الممارسة 
التو سعية للتاريخ النقدي بصفته علما شاملا داحل العلوم الاحتماعية» فالتاريخية 
تنص على أن: E‏ الااجتماعى للظواهر 3 حالة pe‏ مستمر داخل الرمئ» 
وبالتالي فلا Se‏ فصله عن التاريخية بصفتها صيرورة لكلية العا م. sl)‏ التاريخية- 
الزمنية = الصيرورة الى تصيب كل أشياء العالم ومؤسساته وعقائده وأخلاقه على 
الرغم من أن امو منين gle,‏ ها Oat‏ 

وهذا GUI‏ هو الذي ركز عليه لالاند "يي قاموسه الفلسفى عندما حدد 
التاريخفية بأكها وجهة نظر تقوم على اعتبار موضوع معرفي بصفته نتيجة حالية 
لتطور wae‏ تتبعه 3 OM sas sal‏ 

وقي إطار إبراز أهمية التاريخية يقف أركون بالتحليل عند مستوياها المختلفة 
والاتحاهات الكبرى في البحث التاريخي» حيث يوضح الاختلافات بين التاريخانية 
والتاريخية .L’historicisme L*historicité‏ (أما من وجهة نظر لغوية فإن: اللاحقة 
ITE‏ تدل على كل ما له خاصية الحقيقة الجوهرية (المادية) في حين اللاحقة ISME‏ 
تسجننا لا حالة قي نظام مب من قبل العقلء إذن تتيح لنا التاريخية أن نبقى دائما في 
مستوى التساؤل» في حين التاريخانية تغذي الوهم بوجود اتحاه محدد أو معن وحيد 

. 7 . الى 
ومعروف للتاريخ . 
1( المرجع السابقء ص ۱6| 


)1( 
(2) محمد أركونء الإسلامء الأخلاق والسياسة» ص 42 
)4( 


4) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 117 
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أما ما بميز التاريخانية وهي الى تمثل المنهج الفيللو حي الوضعي A‏ تنص على 
أن "وحدها الأحداثء أو الوقائع أو الأشخاص الذين وجدوا حقيقة» والذين دلت 
على وجودهم الأحداث» ووثائق صحيحة» يمكن أن يقبلوا كمادة للتاريخ الحقيقي 
الفعليء وهذا يعي استبعاد كل العقائد والتصورات الجماعية الي تحرك المخحيال 
الاحتماعي أو تنشيطه من ساحة علم التاريخ. نقول ذلك على الرغم من أن هذه 
العقائد والتصورات هي قوى ae‏ تغذي الدينامكية التاريخية e,‏ 

os!‏ أول ما بميز التاريخانية الوضعية هو اهتمامها بالوقائع المادية. أي بالوقائع 
الماضية الى توحد UT‏ تدل على وجودها في ما سبق» بمعين UI‏ قتم برصد الوقائع 
الثابتة» وبذلك فإنها لا هتم بالمكانة الأنتربولوجية للمخيال من تصورات 
وعقائد..الخ. وهذا ما يعيبه عليها أركون OY‏ للعامل GLE!‏ والعقلاني دور ووظيفة 
ليست أقل من دور العوامل الأحرى الاقتصادية والمادية بشكل عام. 

لمذا السبب بحد أركون يعتمد كثيرا على علم النفس التاريخي La‏ 

psychologie Historique‏ وهذا أول ما بميز التاريفية عن التاريخانية» أي أن ما 
تمهله التاريخانية تعيد إدماجه التاريخية "فإن نتبصر التاريخية ونفكر فيها أمر يعني 
إعادة إدحال كل ما تمحوه التاريخانية عادة أو تتجنبه باحتقارء أي كل الحماسات 
الجماعية والأحلام الممكنة» والتطلعات غير المشبعة» والمبادرات المحهضة والأسطورة 
المحركة» وقوى المخيلة» أي باختصار كل القوى الى حركت التاريخ الكبير» ly‏ 
كانت العقلانية الوضعية قد جحاهلتها على الرغم من الفاصل ار ومنطيقى ". ١‏ 

فللوعي البشري تاريخ يستوجب على المؤرخ الاهتمام به OY‏ الإنسان في 
عمله التاريخي كثيرا ما يستجيب لأحلامه ووعيه وأساطيره وعقائده وإيديولوجياته. 
وتتحكم هذه الجوانب في رسم ملامح هذا التاريخ Ager gy‏ 

يضاف إلى ذلك أن التاريخانية تمتم بتسجيل الوقائع التاريخية وترتيبها انطلاقا 
من بداية معينة إلى GUS‏ معلومة وهذا ما نه آر كون الخطية التاريخية» ومععئى 
التصور الخطي Lindaire‏ للتاريخ هو أن "التحقيبات السائدة في التواريخ الرسمية 
اة ارس bully‏ هي تلك ال ى امور الح اله ASS‏ التاريت: 


)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 49 
Sane (2)‏ ار کون الفكر الإسلاد ي“ قراءة علمية» ص 124 
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معئ أن التاريخ ينطلق من أصل معين أو نقطة بداية وينتهي إلى حاتمة معينة» 
ويتسلسل بينهما كالخيط المتواصل هذا هو التصور السائد في أذهاننا وعقولنا عن 
مسيرة التاريخ» صحيح أن مدرسة الحوليات قد جاءت لكي تعدل إلى حد ما من 
هذاالتصور عن طريق الاهتمام بالتاريخ الثقافي والاقتصادي والاجتماعي 
والعسكريء وعدم ربطها بشكل آلي بالتاريخ السياسي كما كان سائدا من قبل» 
ولكنها لم تنقض هذا التصور الخطي المستقيم عن حركة التاريخ وما دام هذا 
التصور سائدا فإننا لا نستطيع أن نستوعب القطيعات الى تحصل في SF‏ 
التاريخ 
ويستند التصور الخطي للتاريخ على خصائص التاريخ التقليدي للفكر 
FS eee‏ على أعنا:متماسكة ونابتة» وتتمتع glee‏ ودلالات فوق 
تاريضيةة» أي اما كائنات جوهرية مستقلة رو كن إشكالات الاكراهات اللغوية 
والاجحتماعية والسياسية والاقتصادية sy‏ تتضمن 555 وطاقة ديناميكية نتردد 
وتتكرر في التاريخ التطوري للمجتمعات و"هذا التصور للتاريخ (و لتاريخ 
(SY‏ مر بط كيرا el‏ اللؤهزانية:والماهياتية للأنظمة التيولوجية 
والميتافيزيك الكلاسيكي الذي نما وترعرع في أحضان الوحي من ثوارة وأناحيل 
وقرآن gy‏ أحضان الفلسفة الأفلاطونية "” أي أن هذا التصور طبع التاريخ 
بالسمات الاتصالية والجوهرانية. وهذا التصور هو الذي يعتمد التقسيم الزمئ الخطي 
لكان يخ Périodisation chronologique linéaire/Périodisation épistémique‏ 
بدل التقسيم الابستمي» والتقسيم الزمي هو "سرد الأخبار على خط زمئ متصل 
مستقيم ينطلق من بداية تأسيسية تعتبر أصلاء يفصل ما بين "قبل" و"بعد" ويفرض هذا 
التققسيم الزمئ تصورا معنويا. وهو في الحقيقة إيديولوجيا es tl‏ لأن هذا التصور 
الذي يقوم على تاريخ الأفكار Histoire des idées‏ يسرد الأفكار بعد انتخايا 
منفصلة عن سياقها الاحتماعي والسياسي والثقافي. أي دون ربطها بجدليتها 
الاجتماعية والثقافية الي ارتبطت ها في نشأقاء وتحكمت في تطورها وتوحهها. 


)1( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 94 


(2) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 12 
(3) محمد أركونء نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي» ص 43 
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ولا كان التاريخ عند أركون حقلا لتنافس المصالح البشرية» فإن التصور 
الخطي للتاريخ استعمل لتحقيق هدف منشود وهو"التبرير لقيم دينية أخلاقية» أو 
سياسية وحن ثقافية وتأصيلهاء وذلك عن طريق التلاعب بالتاريخ وتوحيهه في 
ols‏ عطي مستقيم (linéaire)‏ ومتواصل ينطوي على شيئين (أو رؤيتين للتاريخ): 
1. إماالتقدم المتدرج (مع الزمن) انطلاقا من أصل بدائي )= ناقص) نحو فاية 

أرضية أكثر كمالا باستمرار وهذه نظرة الفلسفة الوضعية. 
2. وإما التقدم التراحعي )= إلى الخلف) cinvolutif‏ وذلك انطلاقا من أصل 

متعال» والتوجه نحو مستقبل أخروي (التيولوجيات التقليدية)" . 

ويشير أركون إلى نقد "ميشيل فو كو" للمنهجية التقليدية في علم التاريخ, 
وقي الى كانت سيط ة Coed le‏ النار سق Gall‏ صن Oil‏ 19 سيك 
OLS‏ المورحون في الغرب" يطبقون المنهجية التاريخية ولكنهم كانوا يعطون معى 
مسبقا لحر كة التاريخ» gat‏ أخرء AB‏ كانوا تاريخيين ويتجاوزون معطيات التاريخ 
المحسوسة في OT‏ معاء ولذلك وصف فو كو منهجيتهم UL‏ تاريخية متعالية» أي تاريخية 
ولا تاريمخية في الوقت ذاته"2 وقد بلور فوكو مصطلح الموضوعاتية - التاريخية - 
المتعالية La thématique historico-transcendentale‏ في كتابة "أ رکیولو Lo‏ 
"L’archéologie du Savoir" "4 all‏ وما نخلص إليه أن المنهجية التقليدية التاريخية 
قبل القرن 19» وهي التاريخانية الوضعية تقوم على التاريخ الحدثي أو الوقائعي» 
فالوقائع هي موضوع التاريخ» وتقوم أيضا على الرؤية الخطية للتاريخ وهذا ما 
حفن lay cade oY die Wale‏ تتراجع أمام مدرسة الحوليات " Les‏ 
5" وهي المدرسة التاريخية الفرنسية وال أسسها لوسيان فيقر» وفردنان 
بروديل» ومارك بلوخ... وهي المدرسة الى هتم ممفهوم المدة الطويلة» وعفهوم 
القطائع وفي ذلك يقول "فوكو" لقد تحول "الاهتمام عكس ما سبق من الوحدات 
االمسقة gy II‏ كانت توصف "كعصور" و"قرون" صوب ظواهر الانفصال فوراء 
الاتصالات الكبرى للفكر» وراء التجليات العظمى والمتجانسة لروح أو لعقلية 
جمالية» Cals y‏ الصيرورة العنيدة لعلم متماسك OL‏ يوجد Oly‏ يكتمل منذ بدايته 


)1( محمد أركون والفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 117 
(2) محمد أركون» قضايا في نقد العقل الديني» ص 92 
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وخحلف إصرار جنس من الأجناس الأدبية» أو شكل من الأشكال» أو فرع معرفي 
مامن فروع المعرفة» أو نشاط ما من الأنشطة النظريةء ينكب البحث حاليا على 
رصد الانقطاعات الي تتباين تباينا كبيرا فيما يمخص طبيعتها وصفتها" . 

ويعود اتصال أركون بمدرسة الحوليات يوم كان طالبا بالجزائر في بداية 
الخمسينيات من القرن الماضي» ويقول في ذلك "حصلت لي حادثة شخصية أثرت 
قحا يد Lead cs Sal cole le‏ کن زا أزال SAAN dele 3 Ub‏ 
استمعت إلى محاضرة لمؤسس مدرمة الحوليات الفرنسية لوسيان فيفر عن "دين 
رابليه" وكانت alee,‏ الصاعقة أو الوحي الذي ينزل علي» لقد كشفت لي الطريق 
aay eo‏ أن ALT‏ و ما Day‏ يعلذة PM Ss) goat‏ 


Ob Wy‏ "مدرسة الحوليات" تشكل لأركون مصدرا من مصادر فلسفته 
التاريخية» obey‏ المحاضرة الى كانت كالوحي بالنسبة له جعلته يواظب على قراءة 
ae‏ "الحوليات '. 

ونلاحظ أن مدرسة الحوليات "قامت على نقد المنهجية التقليدية قي التاريخ» 
و أصبح التاريخ الوضعي أي تاريخ الأحداث والوقائع والحروب وسير 
الأبطال والملوك في oo = hl‏ وأصبح بالمقابل تاريخ البئ العميقة الي لا تتزحزح ولا 


تتغير إلا ببطء شديد هو التاريخ الجدير بالاهتماء"3 أي A‏ يعد الاهتمام بالتاريخ 


الوقائتعي الذي يسرد الوقائع بشكل خحطي متسلسل في الزمن بل "أصبحت 
المتغيرات الاقتصادية والاجتماعية الى تحصل في بلد ما أكثر أهمية بكثير من تعاقب 
السلالات على الحكم أو حصول الأحداث السياسية أصبحت الأحداث والوقائع 
الي طالما ملأت كتب المؤرخين القدماء عبارة عن قشرة على سطح التاريخ 
العميق” فالمهم في التاريخ الحديث ليس الأبطال والأحداث Wy‏ البى العميقة 
ولذلك فإن التاريخ الحديث ملزم بالتفتح على العلوم الإنسانية والاجتماعية» 
کالائنولو جیا والانتربولوجيا. لدراسة تاريخ البنيات (Asli Yl‏ وتاريخ CYL‏ 


(1) ميشيل فوكوء حفريات المعرفة. ترجمة alls‏ يفوت المركز الثقافي العربيء الدار البيضاء 
بیروت» عام 1986« ص 06 

(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي» نقد واجتهادء ص 247 

(3) هاشم» صالح» قراءة في الفكر الأوروبي الحديث. ص 03! 

)4( محمد أركون» الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد» ص 249 
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والتصورات والمفاهيم والأوهام أي تاريخ العقليات. من خلال مفهوم المدة الطويلة 
أو الزمان الطويل وهو "زمان البنيات المستمرة المنتجة للسير والأحداث المتتابعة في 
TOL‏ فلا يمكن فهم الأحداث البارزة إلا من خلال فهم البنيات. 

وهذا الأمر أبرزه "فرنان بروديل" الذي ميز في نظريته عن الزمن بين ثلاث 
طبقات وهي: 

طسبقة الزمن الطبيعي: وهو زمن الإنسان قي علاقته بالبيئة الي تحيط به وهو 
زمن بطيء جدا. 

وطبقة الزمن الاجتماعي: وهو زمن البشر والجماعات وهو زمن متوسط 
البطء. 

وطبقة الزمن الفردي: وهو زمن الإيقاع السريع» زمن الحكام والزعماء أي 
زمن التاريخ العسكري والسياسي وهو ظاهري لا يعكس البئ الباطنية. 

ووا اور يدير ده ار کن من خلال تميزه بين تاريخ الأفكار 
5 5ع0 Histoire‏ وهو سرد الأفكار بعيدا عن مشرو Lol‏ الاجتماعية والسياسية 
والثقافية وتاريخ نسقات الفكر Histoire des systémes de Pensée‏ وهو الربط 
ين OY, all, obs ual‏ و السبادق والمناهج الي يعتمد عليها جميع المفكرين 
والباحثين في إنتاجحهم وهكذا نلاحظ أن pal‏ حصائص مدرسة الحوليات هي: 
جاوز الحيز الحدثي والتركيز على الحقب الطويلة» وصرف النظر عن الحياة 
السياسية نحو النشاط الاقتصادي وثوابت التنظيم الاحتماعي”” أي أن مدرسة 
الحوليات تقطع مع التاريخ الوقائعي الحدثي لصا المدة الطويلة» كما UI‏ تصور 
يقيم 'قطيعة حاسمة مع السمات الاتصالية والجوهرانية ال طبعت التاريخ 
الكلاسيكي بخلفياته الميتافيزيقية» إنه يقوض كل الصور الب تحيل إليها"أوهام 
شبات والكرامة وسيادة الذات الواعية”” فلا توجد ذات تستطيع أن تضفى معن ما 
على التاريخ» أو تتكفل بضمان استمرارية معن ما للتاريخ» OY‏ هناك دائما 
مشروطية متبادلة بين الفكر والتاريخ» بين الثقافة وابجتمع. 


)1( محمد أركونء نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي» ص 43 

(2) السيد ولد cll‏ التاريخ والحقيقة gal‏ ميشيل فوكوء الدار العربية ca glell‏ مكتبة مدبوليء 
منشورات الاختلاف cg‏ ط2» سنة 62004 ص 33 

)3( المرجع نفسه» ص 75 
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وكما رفض أركون تب التاريخانية في فهم التاريخ وكتابته» وذلك فارق كبير 
بينه وبين عبد الله العروي الذي ينص على ضرورة مرور العرب بمرحلة التاريخانية 
لكتابة تاريخهم الوطي والقومي كما حصل الأمر مع تشكيل القوميات في أوروبا. 
فإنه يتجاوز أيضا التاريخية ومدرسة الحوليات بالرغم من اعترافه بعظمة انحازاتا 
في حقل التاريخ» فيقول "ينبغي أن نعرف كيف نخرج من بعد أن ندخحل فقد 
وقعت مدرسة الحوليات» على الرغم من انحازاتها الضخمة في التطرف SL‏ 
معاكس لما سبق وينبغي علينا أن نكتشف أرضية أخرى ومنهجيات أخرى» 
والمنهجية الى تحظى باهتمامي الآن أكثر من غيرها هي منهجية علم النفس 
التاريخي La psychologie historique‏ هذا السبب أركر على أهمية الخيال والمخيال 
والأسطورة والوعي الجماعي كعامل أساسي ومحرك في التاريخ الإسلامي بالإضافة 
إلى الاتقصاد والماديات"" أي بعد تطبيق المنهجية التاريخية ومسح التراث مسحا 
شاملا والتأكد من تواريخه ينتقل أركون إلى علم النفس التاريخي لدراسة ما ليس 
وقائع مادية» كا خياللات والأحلام والأوهام... 

وهكذا نلاحظ كيف أن أركون يستوعب في تحليله التاريخي الكثير من 
العناصر الي أنتجها الفكر الغربي ممثلا في العلوم الإنسانية والاجتماعية بداية من 
المنهحية الفيللولوجية إلى التاريخانية الوضعية مرورا بالحوليات Les ANNALES‏ 
وصولا إلى علم النفس التاريخي والانتربولوجيا الدينية فالفكر الإسلامي المعاصر "في 
حاجة ماسة إلى أن يدرك معن القطيعة المعرفية لينتقل من مرحلة الإنتاج الميثولوجي 
(أي الأسطوري) والاستهلاك المخحيالي للمعاني» إلى مرحلة الربط بين Behl‏ 
والتاريخية في كل ما يطرحه ويعالحه من مشاكل دينية أو لاهوتية أو فلسفية أو 
سياسية أو ثقافية "” وكل علوم الإنسان والمجتمع. ويقرأ الإسلام والتراث العربسي 
الإسلامي على ضوء ما تقدمه له هذه العناصر من آفاق معرفية وتوجيهات 
منهجية. ويبقى غرضه من ذلك هو ممارسة الفعل all‏ المسؤول الذي يهدف إلى 
تغليب البحث الحر والمفتوح عن all‏ من خلال نقل إشكاليات العلوم إلى محال 
الإسلامي. 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي» نقد واجتهاد» ص 236 
(2) محمد أركون» أين هو الفكر الإسلامي من فيصل التفرقة إلى فصل المقال؟» ص 04 
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2= الإسلام والتاريخية: 

By‏ هذا السياق بيز أركون بين ما يسميه الإسلام SEU‏ والإسلام التاريخي» 
فالإسلام Jub‏ هو الدين غير المعاش» Lal‏ الإسلام التاريخي فهو الدين المعاش cork‏ 
أن الإسلام التاريخي هو التتابع الزمئ للإسلامات السوسيولوجية» فهناك الدين 
من جهة وهناك التاريخ من جهة أحرى» وليس من الصواب فهم الدين حارج 
ا الاجتماعية. ومن rad‏ يسقط ا التصور التجريدي للاسلام, 
فالإاسلام "ليس كيانا حوهرانیا لا يتغير ولا يتبدل على مدار التاريخ» إنه ليس 
كينا أبديا أو أزليا لا pe‏ بأي شيء ويؤثر في كل شيء كما يتوهم جمهور 

7 : 2 8 ١ Dn 

المسلمين"'' هذا التصور للإسلام تصور ميتافيزيقي وغير واقعي» ويكرس التصور 
التحريدي» أي يتعاطى مع الإإسلام باعتباره أقنوم مضخم قادر على ل شي ء 
ويؤثر في كل شيء. أي أنه يتماهى دائما مع النموذج» لأن الاقنوم يقوم على 
الشبه والوحدة مع النموذج» فالتصور OW‏ هو الذي يتعاطى مع الإإسلام 
يذه الكيفية» ويظهره على أنه المسؤول عن كل ما يحصل ف المجتمعات الى انتشر 
فيهاء فهو المرجعية القصوى والأخيرة لكل فكر أو عمل» ولا يتعاطى معه بإعادة 
دو بصفته عملية اجحتماعية ثقافية تاريخية من جملة عمليات ا فتبين 
حينئذ أصله التاريخي. OY‏ "الإسلام المعاصر كالإسلام الكلاسيكي والإسلام 
الال مع القرآن والممارسة التاريخية das‏ هو نتاج الممارسة ope 24 tS)‏ 
وبالتالي فهو يتطور ويتغير» إنه ee‏ للتاريخية مثله أي شيء على وجه الأرض. 
gis ail‏ الممارسة التاريخية لفاعلين احتماعيين شديدي التنوع والاحتلااف من 
اندونيسيا إلى إيران إلى أقصى المغرب... كما أنه ناتج عن فعل الشروط التاريخية 
الشديدة التعقيد عبر الزمن والمكان” والوعي بالنسبة لأركون بحجم وأثر التاريخ 
LK‏ من معرفة الانقطاعات والتواصلات بين الإسلام SEM‏ والإسلام التاريخني 
sl‏ بين الإيقونات (Icones)‏ والسيمولاكر (Simu Lacres)‏ "فالإايقونة تقوم على 
الشبه والوحدة مع النموذج. Ll‏ السيمولاكر فهو يقوم على الاختلاف وينطوي 
(1) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 174 
)2( المرجع السابق» ص 174 
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على اللاتشابه. الإيقونة تكرر النموذج» والسيمولاكر يخونه ويتنطع بالنسبة 
إليه"" . 

ولهذا السبب يبدع أركون في تصنيف الإسلام إلى إسلامات متعددة من مثل 
الإسلام الرسمي المرتبط بسلطة الدولة الذي يصفي معارضيه بتهمة التحريف 
aw ally‏ والإسلام الأرثوذكسي التقليدي الكلاسيكي وهو أقنومي ضخم متعالي 
فوق تاريخي» وإسلام الملاذ وهو إسلام التعذر والتعلل والفشلء والإسلام الشعبي 
إسلام جمهور المسلمين أي العامة الذي يقوم على الثقافة غير العالمة» OY‏ كل شعب 
مسلم له عاداته وفهمه الخاص للإسلام؛ والإسلام الشخصي الفردي وهو الإسلام 
القائم على الضمير الشخصي الحر» OY‏ الممارسات الصوفية تطمح إلى العيش في 
العلاقة مع الله وكان الإجماع النخبوي الفقهي يسعى إلى الحد من الحرية الفردية 
ويتهمها deadly dab dL‏ والإسلام السياسي المرتبط بالحركات الاجتماعية الى 
تعتمد الخطاب الأصولي من أجل الوصول إلى السلطة... الح. 

وغرض أركون من هذه التصنيفات للاسلامات السوسيولوجية هو إبراز 
المسافة بين الإسلام المثالي والإسلام التاريخي» وأنه لا يوحد إسلام daly‏ أي 
الإسلام الاقنومي المضخم فهذا التصور بالنسبة له تصور غير تاريخني» أي تصور 
مثالي متعالي. 

كما يعتمد أركون أيضا الرؤية غير الخطية لتاريخ الإسلام» أي أنه يدرس 
الإسلام في التاريخ Gh‏ القطيعة "فالتاريخ لا يسجل كل شيء» وإنما ينسى أو 
يتناسى بعض الأشياء.. الخ» لا نستطيع أن نستوعب هذه الأشياء كمعطيات ناتحة 
عن الصيرورة الاجتماعية والتاريخية ما دمنا سجناء هذا التصور الخطي المستقيم عن 
حركة التاريخ. ولكننا نعلم أنه لكي نفهم التاريخ بكليته. فإنه ينبغي أن ph‏ 
بالأشياء السلبية كما بالأشياء الإيحابية بالأشياء المحذوفة كما بالأشياء Maal‏ 
وهذا الأمر يندرج في صميم مشرو ع CLL YI‏ التطبيقية "حي فيه يتم الاهتمام 
بالممارسة أو التعبير الشفهي للإسلام» وبالمعاش غير المكتوب وغير SUM‏ وبالمعاش 
(1) عبد السلام بن عبد العالي» أسس الفكر الفلسفي المعاصرء دار توبقال للنشرء المغرب. ط02 


سنة 2000« ص 100 
(2) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الدينيء ص 94. 
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غير المكتوب لكن المحكيء وبالكتابات غير النموذحية وغير التمثيلية للإسلام» كما 
يتم الاهتمام فيه بالأنظمة السيميائية غير اللغوية... الم. 

"فينبغي أن ندرس القطيعة والتصفية والحذف والنسيان بصفتها ظواهر 
معنية تحصل قي التاريخ مثلما ندرس الظواهر الإيجابية الخاصة بالاستمرارية 
tah eae hy ak ali‏ والشخصيات: الكرض: OY RL 5 Pall‏ 
التاريخ الرسمي وهو التاريخ الذي يكتبه المنتصر لا يهتم با نحذوف والمنسي 
والمستحيل التفكير فيه. واللامفكر فيه... وهكذا يراهن أركون كثيرا على 
المنهجة التاريخية الحديثة بغية تقدم قراءة حديدة للفكر العربي الإسلامي من 
خلال "تقدم صورة تاريخية عن مرحلة الإسلام الأولي وتشكل المصحف ودولة 
المدينة الأولى والخلافة... الخ (كما فعل المؤرخون الغربيون بالنسبة للمسيحية 
وشخصية يسوع والتشكل التاريخي للأناحيل) كما وتنبغي دراسة سيرة النبي 
وشخصيات الصحابة الأساسيين على ضوء علم التاريخ الحديث وذلك لفرز 
العناصر التاريخية فيها عن العناصر التبجيلية التضخمية. هذه الصورة التاريخية إذا 
ما تمت سوف تدخحل في صراع مع الصورة التسليمية أو التقديسية الي كرستها 
القرون. وهذا الصراع الحدلي الخلاق بين كلتا الرؤيتين للتاريخ: أي الرؤية 
الواقعية - التاريفية والرؤية المثالية الموروثة هو الذي سيولد البديل الحديد "© 
حيث يحصل التوازن في الثقافة الإسلامية بين العامل التاريخي والعامل 
الأسطوري الفيالي» لان السيطرة اليوم هي للعامل الأسطوري والنظرة 
اللاتاريخية للتاريخ» عكس ما هو حاصل في الثقافة الغربية الحديثة حيث 
أصبحت المعرفة بالماضى فيها معرفة تاريخية. 

فالفكر التاريخي ال الذي هو So‏ الحداثة دشن رؤية ابستمولوجية تقوم 
على ما يلي: 

أولا: "كل الوحدات الاجتماعية البشرية (أو كل المجتمعات) أيا يكن حجمها 
تبدو خاضعة لآليات التحول والتغير والتطور» ويكون هذا التطور إما باتحاه الدمج 
والتعقيد والمزيد من القوة والميل إلى الميمنة وإما باتحاه التفكك والضعف المتزايد 


)1( المرجع نفسه» ص 94. 
)2( محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 293 
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الذي قد يصل إلى مرحلة التلاشي الكامل"" إذن لا شيء ثابت في التاريخ» 
والحداثة هي رؤية ديناميكية للإنسان وامحتمع» عكس الرؤية الجوهرانية المتعالية. 

انيا: "كل مايحصل في الوحدات الاحتماعية (أي قي dle‏ امجتمعات 
البشرية) هو نتيجة اللعبة المستمرة للقوى الخارجية والداحلية. فهذه القوى هي الى 
تؤثر في المجتمع وهي الى تحسم مسألة الإرادات والمبادرات والتصورات الخاصة 
بالوكلاء الاجتماعيين الذين يدعون أيضا بالفاعلين أو الممثلين الاجتماعيين وقد 
دعتهم العلوم الاجتماعية كذلك من أجل الإلحاح أكثر على اللعبة المسرحية 
لاققناص السلطة وممارستها بشكل خاص (فحفلات التنصيب المهيبة والطقوس 
الرسمية تشبه المسرحة. أو الإخراج المسرحي فكلاهما يهدف إلى التأثير على 
الجمهور ني فاية JO" Blah‏ 

الثا: "ينبغي أن نعلم أن الدوائر الخاصة مما هو Gye‏ للطبيعة» وبالتعالي 
ay!‏ أو الميتافيزيقي وبالآهية الناشطة والمهيمنة» أو بالإله الواحد Al‏ ولكن 
البعيد» و بالعقائد السحرية أو الأسطورية الشعبية أو الخرافية أو الدينية هذه العقائد 
مرتبطة جميعها بالمتخيل. أقول أن ذلك كله هو أيضا من صنع الفاعلين الاجتماعيين 
(أي البشر) فلو لم يخلق البشر هذه التصورات أو لم يؤمنوا ا لما Mose‏ فعلى 
أساس هذه الرؤية التاريخية للأشياء يمكن دراسة الإسلام Sally‏ العربي الإسلامي 
من منظور التغير» باعتبار التاريخية هي دراسة التغير الذي يطرأ على الإنسان 
والجتمعات» ونزع القناع عن التاريخ الر سمي » من حلال تفكيك خطابات 
المؤرخين القدماءء. وتفكيك إستراتيجيتهم في الحذف والتصفية, بإعادة الحق في 
الكلام للمرفوضين في التاريخ» والذين محيت آثارهم من قبل الخط المنتصر. 

ويظهر هنا جليا في تحديد أركون للمذاهب الدينية والتيولوحية من سنة 
وشيعة وحوارج بتحديد الفئات الاجتماعية الى تدل عليها هذه التسميات» 
والكشف عن abt‏ الثقافية هذه الجماعات الاجتماعية Ole‏ أهدافها الإيديولوجية 
وأغراضها السلطوية» فليست هذه المذاهب دينية محضة» كما تم تصويرها في 
)١‏ المرجع نفسه» ص 132 
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کات المؤورحين من خلال إضفاء الطابع اللاهوي والدين على فئات اجتماعية 
وسياسية» والتعالي عن مفردات الواقع التاريخي لكي تتحول إلى فئات اجتماعية 

وهكذا Ob‏ تكريس الرؤية التاريخية تفترض إعادة دراسة الروابط بين الدين 
واجحتمع» أي العلاقة الحدلية بين المتعالي والتاريخى. وكيف يؤثر الدين على قدر 
احتمعات» و كيف تؤثر المجتمعات على تحسيد الدين قي التاريخ» فأ ركون لا يدعو 
إلى حذف كل إشارة إلى الدين» وإنما يريد "أن نفهم كيفية احتراق الدين لوسط 
اجتماعى ما ومدى تمثله cad‏ أو مدى فشله أو ole‏ ثم العكس» أي مدى تأثير 
: 1 1 : .ف (ln‏ 
هذا الوسط على الدين الرسمي الداحل وكيف يعد له ويحور فيه OM pie g‏ 

فالواقع حسب أركون أن احتمعات تتكلم» وتتعدد حطاباتها وتتنوع بحسب 
oli sit‏ والطبقات والفئات الى تنجح قي التعبير عن نفسهاء والأديان حسبية 
تساهم في إنتاج dy Al‏ الاجتماعية والمحافظة عليها. 

وبالتالي فإن أنسنة التاريخ عند أركون تقوم على رفض النظرة الخطية 
والجحوهرية للتاريخ» أي رفض إعطاء معن مسبق للتاريخ» فالإنسان هو الذي يضفي 
المع على التاريخ» كما KI‏ تقوم على تعديل التاريخانية في تطرفها المادي WY‏ لا 
تم إلا بالوقائع المادية» وهي بذلك تلغي حوانب غير مادية مهمة في حياة الإنسان 

ولذلك جحد أن أركون يركز على علم النفس التاريخي وهو العلم الذي يهتم 
بستاريخ الوعي Gas‏ الإلمام بكل الحوانب النفسية والاجتماعية الي تحكم الإنسان 
في التاريخ. 

وفي دراسته للفكر الإسلامي فإن أركون يركز على بيان جدلية الإسلام 
والتاريخ» معن أن | بقدر ما pe‏ قي تاريخ الجتمعات» فإنه بدوره ply‏ 
بالتاريخى والااجتماعى. ولذلك ONE‏ كيز بين عدة تصنيفات للاسلام» بناء على تمثل 
5c‏ بين مستوى التعالي aks J‏ 3 الدينء وبين مستوى بحسيد الدين على الأرض 
3s‏ التاريخ» وفي هذا المستوى الثاني يطبق منهجيات العلوم الحديثة وكذا فإن 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 217 
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التاريخية أو أنسنة التاريخ» تمثل بعدا فلسفيا وجوهريا في مشروع الأنسنة عند 
أركون حيث يكف الباحث في نظرته للتاريخ عن الرؤى الدينية المتعالية» الي 
تفترض أن التاريخ حاضع لتصور مسبق يوجهه ويحكمه. Ly‏ التاريخ هو نتاج 
فعالية الإنسان. 
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تمهيد 


من أجل بعث So‏ تأويلي جديد للظاهرة الدينية ISS‏ والفكر الإسلامي 
بالدرحة الأولى» يعمد أركون إلى توظيف كل الأدوات الإحرائية» والمفاهيم 
ol pe Ty‏ والمناهج الي تقررت في العلوم الإنسانية والاجتماعية الغربية» وكل 
النظريات الفلسفية والنقدية الى أنتجتها الخبرة الغربية من مثل "اتحاهات تحليل 
الخطاب", و"النقد الأدبي"..و ما pet‏ أركون هو أنه لا يلتزم بنظرية بعينها وإنما 
ينتقي من النظريات والمفاهيم ما يتناسب مع ab gb‏ للفكر sige)‏ 

وبالرغم من وعيه بالعقبات الى تواحه مثل هكذا تعامل مع الفكر الإسلامي» 
بسبب ما يستبطنه هذا الفكر من owl‏ دوعمائية» ورفع المسلمين لراية حقوق 
OL sy‏ الي يحب أن لا تمس» إلى جانب عائق الضغط السوسيولوجي والتجيش 
السياسي الذي يمارسه المناضلون من أجل حقوق الله وحقوق الإبمان» سواء تعلق 
الأمر بالخطاب الإسلامي الكلاسيكي أو الخطاب الإسلامي المعاصر. 

ولكن رغم كل هذه العوائق فقدر الفكر الإسلامي حسب أركون هو أن 
عدر سد كد شكال cdl‏ المعرتي والمنهجي الى يرزح تحتهاء من خلال 
الا تين لطريقة حديدة في التفكير الديئ منفتحة على إنحازات الحداثة وغير 
خاضعة لأسبقيات تيولوحية» والابتعاد عن الخط التبجيلي» والموقف الامثتالي. 

ومن أحل الوصول إلى ذلك الهدف لا يتردد أركون في التوسل بالمناهج 
الغربية المحتلفة لقراءة الفكر الإسلامي من مثل المنهجية الظواهرية» والمنهجية 
التاريخية السوسيولوجية, والمنهجية الأنتربولوجية والمنهجية السيميائية» والمنهجية 
الألسنية» والمنهجية الفلسفية... الخ. 

حيث يعمل على تطبيق هذه المناهج إما على القرآن - ليس كل القرآن وإتما 
بعض الايات - مثل ما فعل في قراءته لسورة التوبة» أو سورة الكهفء أو سورة 
الفاتحة... أو تطبيق هذه المناهج على جوانب مختلفة للظاهرة الدينية من مثل الجوانب 
الطقوسية الشعائرية, أو الحوانب الاجتماعية السياسية» أو الجوانب المعرفية الابستمية. 
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ففي القراءة السيميائية والألسنية يركز أركون على النظرة الجديدة للعلامة 
اللغوية» وهي النظرة الى ارتبطت ما يسميه "الطفرة السيميائية" وهي التحول 
الذي طرأ على فهم ومقاربة العلامة اللغوية "ومقارنتها بالعلامات الرمزية 
الأحرى الي تشكز ف المجتمع الفضاء الرمزي» وذلك بالاستناد إلى أعمال: 
فرديناد دو سوسير «F. DE SAUSSURE‏ وبيرس PEIRCE‏ .8 .0 وغيرهما. 
فنجده في القراءة السيميائية يركز على بنية المخطط السيميائي المتكون من 
الفاعلين الأساسيين وهم: المرسل» والمرسل إليه الأول» والمرسل إليه الثاني» وي 
القراءة الألسنية يعمل على التأسيس لألسنية حديدة للغة الدينية» ويقارن في ذلك 
حصائص اللغة الدينية» باللغة الأدبية...لأن اللغة الدينية ليست أداة للتوصيل 
فقطهء فاشتغال اللغة الدينية على gall‏ يختلف عن اشتغال اللغات الأخرى. 
ويقترح أركون قراءة ألسنية لسورة الفاتحة» حيث يدرس صائغات الخطاب» وهي 
حروف اللغة ومفرداتما وأفعاها وضمائرهاء وهدفه ليس tS!‏ عن الخصائص 
النحوية GU‏ العربية» وإنما فهم خيارات المتكلم أو صاحب الخطاب أي منتجه» 
وسبب الحتياره هذه المفردات دون غيرهاء والهدف من كل ذلك هو معرفة الطاقة 
التعبيرية للغة. 

أما فيما يخص القراءة التاريخية فإن أركون يعمل على تطبيق النقد التارجخي 
على المقدس كما سبق أن طبقه الغربيون على نصوص العهد etd‏ والعهد 
الجديد» dole‏ مع سبينورا SPINOSA‏ باعتباره المؤسس الحقيقي للنقد Sl‏ 
للنصوص المقدسة» حيث يقوم أركون بنقد قصة تشكل المصحف ونقد le got‏ 
"الصحاح” للمذاهب الإسلامية عند السنة» والشيعة» والخوارج كما يقوم أيضا 
بنقد حطاب السيرة النبوية» ونقد التصور القروسطي للعالم ككل. 

ومن بين القراءات الى لا يغفلها أركون نذكر القراءة الاستشراقية» وفيها 
يقوم بنقد المنهجية الاستشراقية» وهي المنهجية الفيلولوجية التاريخانية» وإبراز عيوجا 
ونقائصها ولكنه يأحذ ببعض نتائج البحث الاستشراقي خاصة ما يتعلق بإعادة 
ترتيب المصحف وفق تاريخ النزول» كما بحده أيضا يساير بعض المستشرقين في 
تأويلهم لبعض الآيات» وعلى العموم يبدي إعجابه ببعض الدراسات الاستشراقية 
المتقدمة ابستمولوجيا على الفكر الإسلامي التقليدي. 
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وإلى جانب القسراءة الاستشراقية يراهن أركون على القراءة Aor gly VI‏ 
حيث يقارب ظاهرة المقدس» ويسجل أن المقدس ظاهرة تخص كل المجتمعات 
البشرية في التاريخ ما في ذلك أكثر المجتمعات علمانية» OY‏ الإنسان لا يستطيع أن 
يعيش بدون مقدس. ولكن أركون يقرأ المقدس في التاريخ» من خلال فحصه لما 
da‏ مرس oo Les‏ :أو ا اتخات المقنس افق التكوو ال elas‏ 
ومعئن ذلك أن المقدس لا يمكن فصله عن الصراعات القائمة بين الفئات الاجتماعية 
والثقافية والسياسية والدينية» كما يدرس أيضا في القراءة الانتربولوحية القوى 
الأساسية المشكلة للمجتمعات العربية الإسلامية» ويز بين القوى المهيمنة والقوى 
المهيمن عليهاء كما يستعين أيضا بالتاريخ المقارن للأديان» لموضعة الإسلام ضمن 
حط الديانات التوحيدية الكبرى. 

ومن بين القراءات أيضا الى يجعلها شرطا أساسيا لباقي القراءات الأخرى» 
نذكر القراءة الفلسفية KY‏ تحافظ على مبدأ الحرية النقدية تجاه كل النزعات 
الدوغمائية» فتدحل الفلسفة ضروري EY‏ موقف نقدي تحاه كل الخطابات الي 
تقدم نفسها على Lil‏ حطابات تنص على الحقيقة. ولذلك اهتم أركون كثيرا ما 
ماه سوسيولوجيا فشل الفكر الفلسفي والعقلان في الثقافة العربية وما ترتب على 
لوي كر شار تال اب رفك وكيف أن فكر ابن رشد حح في الغرب وساهم 
في تقدم الحضارة الغربية» بينما فشل في الفكر العربي الإسلامي. 

وفي سياق القراءة الفلسفية يقارب الحقيقة من منظور تأويلي» فالحقيقة لم تعد 
شيئا جاهزا أو معطى كاملاء وعيز أركون بين ما يسميه "الحقيقة السوسيولوحية 
و"الحقيقة الحقيقية" ومنهله في ذلك هو الفكر الفلسفي الغربي المعاصرء و تحديداته 
التأويلية والابستمولوجية للحقيقة. 

إن هذه القراءات التأويلية للظاهرة الدينية pals‏ في تقلع فهم جديد 
للنصوص المقدسة وللدين بشكل عام» وتحرر العقل الإسلامي من انغلاقاته 
الدوغمائية المزمنة باصطلاح أركون. 
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الفصل الأول 
حدود التأويل عند محمد أركون 


إن إعادة قراءة وتأويل النصوص التأسيسية أي النص المقدس أو النص الأول 
والنصوص الثانية المتفرعة عنه» sl‏ النصوص التفسيرية» pa‏ ض بالنسبة لأركون 
شروط منهجية وإشكالية حديدة» وذلك بسبب تغير المنظومة المعرفية والأطر 
الاجتماعية للمعرفة عما كانت عليه في الماضى. 


1 - التأويل والمناهج الغربية: 

وهذا الأمر يتطلب بالتالي توظيف OWT‏ جديدة من أجل بناء معرفة معاصرة 
حول النصء وذلك بالاعتماد على المناهج الغربية الحديثة لفهم طبقات النص 
الففدس» وتحقيق القراءة النقدية» "وهكذا نطبق التحليل الألسئ» والتحليل 
السيميائي الدلالي» والتحليل التاريخي» والتحليل الاجتماعي أو السوسيولوجي» 
والتحليل الأنتربولوحي» والتحليل الفلسفي. وعلى هذا النحو نحرر ا حال أو نفسح 
الخال لولادة فكر تأويلي حديد للظاهرة الدينية» ولكن من دون أن نعزها أبدا عن 
الظواهر الأخرى المشكلة للواقع الاجتماعي - التاريخي LO" JS‏ 

Sadly‏ من كل هذه التحليلات المختلفة وال هي نتاج العلوم الإنسانية 
والاحتماعية الى عرفتها أوربا هو إدراك معن الظاهرة الدينية» وبالتحديد إدراك 
معن النصوص المقدسة وعلى رأسها القرآن الكرع» أي كيف يمكن القبض على 
المعين؟ وهذا السؤال تترتب عنه إشكالات أخرى مهمة. من مثل هل يوجد cout‏ 
غائي ومطلق في النص المقدس؟ وهل بإمكان العقل البشري .محدوديته ونقصه 
الوصول إلى القصد الإهي في كماله وإطلاقه؟ ومن ثمة ما هو دور الذات المؤولة في 
عملية التأويل؟ وهل يمكن تجاهل المؤول في تعاطيه مع النص؟ وهل للنص معن 
موضوعي مستقل بمعزل عن fe‏ الذات الواعية؟ وهل يتطابق القصد AY!‏ في 


.70 محمد أركون» القرآني من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص‎ )١1( 
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النص مع ما يثيره النص من معاي ودلالات؟ وما هي حدود تدحل الذات في بناء 
المعين؟ خاصة أن النص القرآني قد pl‏ ومازال يلهم الكثير من التأويلات المختلفة 
والمتغيرة بتغير الزمان والمكان» وأنه نص غزير المعاني قصصي البنية ورمزي المقاصد 
وهكذا نلاحظ أن أركون سيوظف نظريات القراءة» ومناهج التأويل المختلفة 
من أجل قراءة القرآن قراءة جديدة» وفهم مرحلة النبوة» وكيفية تشكل المصحف» 
وتشكل السيرة» أو بالأحرى كل التجربة الحضارية الثقافية العربية الإسلامية» 
اکا أن StF‏ القطيعة مع التأويلات الأيديولوجية المسيسة للإسلام» وأن 
تتجاوز القراءة الدوغمائية السطحية للنص وفتحه على عديد الاحتمالات. ومن af‏ 
إدعاءات الفقهاء بكوفم قادرين على معرفة وفهم كلام الله بشكل متطابق مع 
مقاصدده النهائية والكلية. وذلك يبرر لهم إضفاء القداسة على احتهاداقهم وبلورقا 
في شكل أحكام شرعية. 
توجد إمكانية لتفسير القرآن بشكل كامل وصحیح» بشكل مطابق تماما لمعانيه 
المقصودة. وثانيا: أنه يمكن تطبيق المبادئ المستخحر te‏ عن طريق التأويل في كل 
زماك وان ار 
بتأويل النص المقدس أو الذي قدسه الزمن بالرغم من علمه "أن الغاية المستمرة لهذا 
2n ao 7 1 e 1‏ 
النص المقدس تكمن في ترسيخ معن SU‏ وفوق تاريخي للوجود NS pall‏ 
الذي يبحث عن المعى في أزمة المعن. ومن خلال الاعتماد على التحليل التفكيكي» 
pols‏ الأ ركيولوحي» فالنص القرأن ولد ولا ayy‏ يولد عشرات التفاسير oa!‏ 
التأويلسية منذ القرن السابع الميلادي حن اليوم. وتراكم التأويلات "يشبه تراكم 
الطبقات الحيولوجية للأرض فوق بعضها البعض. فنحن لا نستطيع أن نتوصل إلى 
(1) محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 231. 
(2) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 21. 
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الحدث التأسيسي الأولء إلى الحدث التدشيئ في طراوته وطزاجته الأولية إلا إذا 
ba‏ كل الطبقات الجيولوجية المتراصة. كل الأدبيات التفسيرية الى تحجبه عن 
أنظارناء فالنص الأول أو الحدث الأول (سواء كان الأمر يتعلق بالثورة الفرنسية أو 
بظهور الإسلام أو انبثاق الخطاب القرآني) مطمور ومغمور تحت هذه الطبقات 
الي تحجبه عنا فلا نستطيع أن نراه إلا من خلاها. يحصل ذلك إلى درجة أنه من 
الصعب جحدا التوصل ad}‏ بالذات» إلى درحة أننا لا نعرفه وإنما نعرف الصورة 
الاسقاطية المتشكلة care‏ هذا هو المنظور الذي أرى الأمور من حلاله. فنحن عندما 
ننظر إلى تراث التفاسير الإسلامية بكل أنواعها وبكل مذاهبها واتجاهاقاء نفهم أن 
القرآن لم يكن إلا ذريعة من أجل نصوص أخرى تلبي حاجيات عصور أخرى 
oe‏ عضي القرآن GON NN:‏ 

ونلاحظ كيف بارس أركون الحفر الأركيولوجي على التراث الإسلامي 
لمعرفة حجم المسافة الموجودة بين النص المؤسسء وهو النص القرآني وبين النصوص 
التفسيرية المختلفة المنتجة من قبل المسلمين» وهي مسافة غير معترف ها من قبلهم 
لضمور الوعي التاريفي لديهم» الذي ترك مكانه للوعي الأسطوري واللاتاريخي. 

ويقدم أركون مثال الطبري على ذلك فيقول: "عندما يكتب الطبري في 
تفسيره العبارة الشهيرة التالية الي كور باشعمرار يعد أن UT oy‏ قرا نية (dues‏ 
يقول الله تعالى: (نقطتان على السطر) ثم يعطي تفسيره JS‏ سهولة وارتياح بصفته 
التنفسير الحقيقي لكلام الله كما أراده الله بالضبط» فإن الطبري لا يعي إطلاقا أن 
التفسير الذي ينتجه مرتبط بنوعية ثقافته وحاجيات مجتمعه (القرن الثالث الهحري) 
وبا مواقع الإيديولو جية والعقائدية أي المذهبية) الي أتخذها هو بالذات كفقيه 
ON Gene‏ ولكن المؤرخ الحديث يدرك حجم المسافة المعنوية الفاصلة بين لحظة 
القرآن ولحظة الطبري. 

فالحفر الأ ركيولوحي هو الذي بمكن الباحث المعاصر بتحقيق الكثير من 
عمليات الاحتراق والزحزحة في داحل الفكر الإسلامي» وهذا ما انتهى إليه أركون 
عندما أكد مثلا أن الإسلام عرف تحارب علمانية فعلية عكس ما هو سائد في 


)1( محمد أركون. الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 229 
(Audi aa pall (2)‏ ص 231 
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الخطاب الأصولي والاستشراقي» كما انتهى إلى كون الح IT‏ الإسلامية المعاصرة 
تقوم بعملية علمنة كبيرة لم يشهدها تاريخ الفكر الإسلامي... الخ 

فالحفر الأ ركيولوحي يسمح باكتشاف الطبقات العميقة للحقيقة 
التاريخية. لأنه يخترق الطبقات السطحية والوسطى ويعود إلى اللحظة التدشينية 
الأولى. 

يضاف إلى ذلك التفكيك وهو منهج ارتبط ب "جاك دريدا" DERRIDA‏ 
الذي أعاد بلورته» بعد أن استعاره من هايدغر HEIDEGGER‏ .231 وحور فيه 
عن طريق تطعيمه بأدوات الألسنيات الحديثة ومنهجياقاء ثم راح يطبقه على 
الميتافي زيما الغربية بدء من أفلاطون وانتهاء بمايدغر» وساهم حهده في تبيان الصفة 
النسبية حدا للميتافيزيقاء ومع ف وکو N. FAUCAULT‏ عرف التفكيك توسعا 
حيث شل قطاعات واسعة من المجتمع "وعن طريق التفكيك يتمكن الباحث من 
معرفة الأحزاء المطموسة في الخطاب» أو في أي عمل GE‏ أو حضاريء ثم يعرف 
كيف تمارس هذه الأحزاء دورها ضمن البنية العامة للفكر» ومن ثمة معرفة كيف 
يمكن أن يقوم بنقد شروط إنتاج ثقافة معينة والوظائف الي تملؤها هذه الثقافة. 
وكل ذلك يساهم قي فهم الفكر الإسلامي فهما حديدا متحررا من ضغوطات 
المتستحيل الستفكير فيه ویر ف ر کون "أن عاو لات تطبيق تقنيات التفكيك 
الحديثة على النصوص التأسيسية والخطابات التفسيرية الى تشكل الساحة 
الدوغمائية للفكر الإسلامي حى يومنا هذا لا تزال حجولة جدا ونادرة"". 
والسبب G‏ ذلك هو أن التفكيك فهم all‏ السلبيء وهو ما فوت الفرصة على 
الباحث المسلم لإدراك جوانبه الإيجابية فهو -أي التفكيك- "ينطوي على عمل 
ايحابي كبير ومنقذ أو محرر. إن التفكيك fee‏ المرحلة الأولى من أجل إعادة 
التقييم النقدي لجميع المسلمات المعرفية العميقة الي يتحصن ها العقل الإسلامي أو 
لا يزال يتح صن بها حي الآن. فهو يستمر في استخدامها للدفاع عن الصحة 
الأنطولوجية للقيم الأخلاقية والقانونية الي تؤبد BE‏ الإنسانية للنموذج الإسلامي 
الأكبر التحل كقدوة coded‏ فق الممارسة الار عة" 


)1( محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 97 
(2) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 38. 
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وغرض أركون من استخدام التفكيك والحفر الأ ركيولوحي كآليات تأويلية 
في إعادة قراءة القرآن هو القطع مع نظرية المعن الميتافيزيقية» فالنظرية التأويلية 
الحديثة "حولت السؤال الفلسفي التقليدي" كيف يجب أن يكون المع am‏ أفهمه؟ 
إل جنوال عد O95 em pail AS‏ الغو 6 Sood gy‏ مو Bas‏ ال iit Sh‏ 
الفهم. من المعئ المعطى من طرف الله في الدين أو من طرف العقل الأول ف 
الفلنسفة إلى المعسئ gill‏ عن الذات. لذلك SE‏ العديد من المفكرين من بلورة 
مفهوم "أفق الانتظار" الذي تقوم الذات من خلاله بتحيين المعين. أساسه هو أن 
نفهم يعن دائما أن نطبق og ll‏ على وضعيتنا الراهنة كما قال غدامير 
"GADAMER‏ 

فالمعى م يعد يتأسس بعيدا عن الإنسان في صورته المطلقة بل أصبح من إنتاج 
الإنسان فهو ضناعة بشريةء فالإنسان هو الذي يعجه ويثمنه ويعيش عليه أي ail‏ 
يتمفصل مع فاعلية الفهم» الفهم الذي يشكل حوهر التأويل» وهذا عكس الفكر 
OY cy‏ الفكر الديي يجعل قائل النص» أي الله هو محور اهتمامه» في حين يجعل 
الفكر التأويلي الإنسان المتلقي بكل ما يحيط به واقع اجتماعي وتاريخي هو انحور 
ونقطة الانطلاق. 

وعليه Ob‏ تحاوز أزمة gab‏ المكرس في نظرية gall‏ الميتافيزيقية الكلاسيكية لا 
يتحقق إلا من خلال العهد التأويلي للعقل والذي يقوم على إعطاء الفهم الأولوية 
في إنتاج المعئ» gl‏ ليس جوهرا LAL‏ بقدر ما هو فهم بشري» تاريخي» نسبي 
و معي 
2- نمط التأويل: 

ومايترتب على إعطاء الأولوية للفهم على المعين» هو التعددية اللامائية 
للمعاي والمدلولات OY‏ الباحثين في ميراث الفلسفة التأويلية Og pe‏ بين التأويل 
المطابق وغرضه هو إيجاد التطابق بين القصد AY‏ وقصدية النصء أي الكشف عن 
الدلالة الى أرادها الله والتأويل المفارق وهو الذي يقر بتعدد دلالات النص» 
وبالتالي ob‏ مقاصد النص تفارق ما قصده صاحب النص» وينقسم التأويل المفارق 
(1) مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 14. 
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بدوره إلى تأويل مفارق متناهي وتاويل لا متناهي والمتناهي هو الذي ينطلق من 
مسلمة تعددية دلالات النص" إلا أنه ينظر إلى طبيعة هذه التعددية على أها تعددية 
محدودة» تحكمها قوانين التأويل ومعاييره. سواء تلك المتعلقة بالارغامات اللسانية 
والثقافية للنص أو المعرفة الموسوعية للقارئ» فالتعددية لا تعئ اللافائية ON‏ التأويل 
x‏ ضہ لقوانين واستراتيجيات نصية» توجه هذه التعددية حو مسارات تأويلية حتملة 

(1): eee: 
. ٠ ومسوغة نظريا‎ 

أماالتأويل اللامتناهى فهو الذي ينظر إلى طبيعة تعددية النص "على Lah‏ 
تعددية لا حدوده» و بالتالي Ola , ols‏ التأويل مفتو ح على مغامرة لا شائية» فلا 
و جود لحدود أو قواعد يستند إليها التأويل, سوق jy cdl Dg sll SLE)‏ إلى 
النص على أنه نسيج من العلامات واللاتحديدات لا توقف انفجارها الدلالي آية 
eet:‏ بالتالي ols‏ ما يصمن سيرورة التأويل هو عدم pois‏ فالمؤول له الحرية 
الكاملة في تأويل النص» OV‏ النص ينطوي على إمكانات تأويلية هائلة. 

والتأويل الذي بمارسه أركون على النص القران هو أقرب إلى التأويل 
ويعتبرها دلالة أرثوذ AS‏ ويقول بتعدد الدلالات والمعاني تعددا غير حدود» فمن 
هذا المععئ ولو أننا استبدلنا بذلك معن فائياء ناجزا أو موضوعياء لكنا فعلنا ككل 
ولق :لق اواك ديد Mes ala asl‏ 

ومايؤ كد التأويل اللامتناهى عند كوك هو قوله: "'فيما يتعلق Ol ab‏ 
بشكل خاص. gh‏ سأدافع عن طريقة حديدة في القراءة» طريقة محررة في آن 
معا من الأطر الدوغمائية الأرثوذكسية ومن الاحتصاصات العلمية الحديثة الى 
لا تقل إكراها وقسرا. إن القراءة الى أحلم بها هي قراءة حرة إلى درحة التشرد 
والتسكع في كل الاتحاهات...إنها قراءة تحد فيها كل ذات بشرية نفسها سواء 
أكانت مسلمة أو غير مسلمة. أقصد قراءة تترك فيها الذات الحرية لنفسها 
)1( محمد بوعزة» رهان التأويلء تقافات» مجلة فصليةء كلية cola)‏ جامعة البحرين ربيع 

2004« ص 8! 


)2( المرجع نفسه» ص 18 
(3) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 274 
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ولديناميكياتما الخاصة في الربط بين الأفكار والتصورات انطلاقا من نصوص 
مختارة بحرية من كتاب Ub‏ عاب عليه الباحثون "فوضاه" لكن الفوضى الى 
تحبذ الحرية المتشردة في كل OMSL YI‏ فالذات المؤولة لا تحكمها حدود ولا 
تفضع لضوابط في سبرها أغوار النص بغية الوصول إلى معانيه» لأن القرآن هو 
غيارة hg, Candy GL GY oe‏ ايه gle te pie‏ كل الي Py‏ 
بذلك ينر قراءغات وتأويللات مختلفة بقدر احتلاف جمهور المتلقين مثله في ذلك 
مثل العمل الأدبي أو gal‏ الذي لا يوحد إلا بالمساهمة الفعالة والتدحل 
المستمر opp get‏ أو أنواع جمهوره المتتالية» حيث يشير أركون إلى نظرية 
"جماليات التلقي" وهي نظرية من نظريات القراءة» تركز على القارئ أو المتلقي 
أكثر ما تركز على المؤلف. 

"فتفاسير القرآن وتأويلاته المتتالية والمتنوعة عبر العصور تقدم لنا مثالا ممتازا 
على دراسة تطور جماليات التلقي الخاصة بالخطاب الديئ: أي كيف استقبل هذا 
لخطاب من عصر لعصر"” فدلالات القرآن حسب أركون دلالات تتجاوز 
التاريخ وتشير إلى التعالي لكنها تقبل التحيين والتجسيد حسب الظروف 
والأحوال التاريخية وامجتمعية» "فالقرآن نص مفتوح على جميع المعاني ولا يمكن 
لأي تفسير أو تأويل أن يغلقه أو أن يستنفذه بشكل فائي وأرثوذكسي على 
العكسء at‏ أن المدارس (أو المذاهب) المدعوة إسلامية هي في الواقع عبارة عن 
حركات إيديولوجية مهمتها دعم وتسويغ إرادات القوة للفئات الاجتماعية 
المتنافسة على السلطة Oa Aly‏ فالتأويل يستمر ويغتي من صراع التأويلات 
وتعددها واحتلافهاء وواضح أن هذه الفلسفة التأويلية ترتد إلى تصورات لسانية 
وسيميائية ولغوية حديثة تحدد مفهوم النص تحديدا تفكيكياء OY‏ التفكيك هو 
إستراتيجية قراءة» يؤكد الوحود الدائم للاختلاف والمغايرة Difference‏ وهذه 
التصورات هي : 
1. النص كون ce pie‏ يمكن المؤول أن يكتشف داخله لافائية الترابطات. 


(1) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 76 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 166 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 145 
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2. اللغة عاحزة عن التعبير عن معن وحيد» معطى بشكل مسبق (مثل قصدية 
الكاتب) على العكس إن مهمة الخطاب التأويلي هي التأكيد على تطابق 
التعارضات. 

3. اللغة تعكس عدم تحانس الفكر ويدل الوجود في العالم Etre-dans le monde‏ 
على عدم قدرتنا على تحديد gas‏ متعال. 

4. إن كل نص لا عكن أن يثبت معن أحادياء لأنه يطلق العنان لسلسلة غير 

متقطعة من الحالات ASLO!‏ 

إن الكاتب لا يعرف ما يقولهء OY‏ اللغة هي الى تتحدث بالنيابة عنه. 

إن الكلمات لا تقول» ولكنها تستحضر اللامقول Le non dit‏ الذي تخفيه. 

إن sgt!‏ الحقيقي لنص ما هو فراغه -son Vide‏ 

إن السميوطيقا هي مؤامرة أولتك الذين يعتقدون أن وظيفة اللغة هي 

= OP Lak gall 


3- مأزق التأويل اللانهائي: 

ووفق هذه الخصائص يغدو التأويل نشاطا لا تحكمه قواعد, OY‏ المنظور 
التفكيكي في التأويل لا يسلم بوحود حقيقة للنص 'فالنص في منظوره نسيج من 
العلامات والاحالات اللامتناهية» وهي آلية للتشتيت وليس لقول الحقيقة أو التعبير 
عن الدلالة» إن النتيجة المباشرة لهذا الموقف المتطرف. تكمن في أن رهان التأويل 
ليس قمع أو كبت النص» بل إطلاق العنان لسيرورته ASA‏ كي تنتشر في كل 
الا اهات بحسن رغيات الول أو dab‏ أركوق sel all‏ المتشريدة المج ةنق 
olay |‏ الى لا تستند إلا لحرية الذات المؤولة» والى تنفي وجحود co‏ 
أحادي للنص. فالتأويل هو سيرورة لا تتوقف» والمعئ لا يستقر بسبب لانهائية 
التأويل. 

وعليه ob‏ التأويل التفكيكي هو امتناع coal‏ وتحطم مفهوم الحقيقة» ففيه 
يستحيل القبض على المع النهائي» OY‏ كل معن هو احتمال ضعيف ير ححه 


هن اح oN‏ 


)1( محمد بوعزة» رهان التأويل» ص 21 
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التأويل من بين احتمالات عديدة» فالفكر التفكيكي "ينطلق من تفكك المعين" 
و"المعين "be‏ لكي يخلص إلى أن gall‏ الحقيقي للنص هو "لامعناه" أو هو 
"فراغه" من المع CO"‏ 

فأي معن نمنحه للنص مهما كانت شوليته "يتفكك بالضرورة بكيفية تلقائية 
ا العناصر النصية الأحرى الي لم يكن قادرا على إدماجهاء إنه يتفكك لأنه 
عاجز عن الإمساك بكلية النص وبالقعل OM is‏ 

وما يترتب عن تفكك gall‏ هو "أن yal”‏ النهائي" و"الأصلي" الذي يكننا 
أن نحكم على gill‏ الأحرى أو التأويلات الأخرى على ضوئه "مرحأ" دائما إلى 
مالا فاية» OY‏ النص يستمر دائما في إثارة gles‏ أحرى» وما دام ليس ثمة معي 
غائي ومطلق ومتعال Of‏ كل القراءات والتأويلات مشروعة وكلها مناسبة 
Sas OM aD‏ الفكيكن لا tly LY be bh‏ اي لكونه جر 
dy yn 3 gl‏ اة 

Aye clad فض‎ OSL Y gay لامر‎ dial ت عدي‎ Jeg Of 
مقدساء أو نصا قانونيا أو تشريعياء أي أصوليا كما هو الحال عند‎ Lue كان نصا‎ 
الشافعي» أو نصا تارجخيا أو أدبياء فقد يتجاوز النص باعتباره علامة إلى جميع‎ 
العلامات الأخرى الي يستعملها الإنسان فمن النص قد ينتقل الباحث إلى كشف‎ 
بحسيد لصراع‎ abt قوى الصراع في المجتمع. "ليس النص نظرية بحردة بل هي‎ 
احتماعي فمعارك التفسير هي قي أصلها معارك اجتماعية المختمع شفرة» والتأويل‎ 
OMB فك‎ 

فالتأويل الأنتربولوجي للنصوص عند أركون يكشف عن الصراع بين الثقافة 
(Ages‏ والثقافة العالمة» حيث ترتبط الثقافة الشفهية بالعامة من الناس» و بالفعات 
الاجتماعية الهامشية, أما الثقافة المكتوبة والعالمة Uy‏ ترتبط بالسلطة وبالفئات 
الاحتماعية ذات الامتياز والحظوة كما أن الكشف عن اللامفكر فيه والمستحيل 


عبد الكريم شرفيء من فلسفة التأويل إلى نظريات القراءة» ص 59 


(1) 

)2( المرجع نسه» ص 59 

)3( المرجع نفسه؛ ص 59 

)4( حمسن حنفي»ء حصر الزمن؛ الجزء الأول» إشكالات» الدار العربية للعلوم ومنشورات 


الاختلاف بيروت الجزائرء «Jia‏ عام 2007« ص 69 
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التفكير cad‏ والمغيب والمهمش والمسكوت عنه... الخ يقع في صميم معرفة أطراف 
الصراع الاجتماعيء ونفس الأمر أيضا بالنسبة للمقدس والمتعالي» وكيف يتم 
الارتقاء ببعض الفئات الاجتماعية فتصبح هي الفئات الناحية والصالحة» مقابل 
فئات اجتماعية أخرى تقدم على أساس أفا نموذج للانحراف والضلالة. 

كما أن معارك التأويل تكشفء عن الصراع الاحتماعي بين قوى التقدم 
وقوى المحافظة» في كل بجتمع؛ فهي ليست معارك نظرية لغوية عن "صدق” " 
التأويل” أو صحة هذا التفسير بل هي صراع "bles‏ ولذلك بحد المدافعين عن 
حرية التأويل عادة ما يكونوا من دعاة التغيير والتقدم سواء في الحضارة العربية أو 
الحضارة الغربيةء أما المدافعين عن أحادية التأويل فهم من دعاة الثبات وعدم التغير. 

وعليه فإن التأويل بهذا gall‏ لا يخص النصوص فقطء Ely‏ يشمل كل جوانب 
الحياة المختلفة» فهو موحود وليس في حاجة إلى من يدافع عنه» أي أنه محايث لنا في 
كل حياتناء وأكثر من هذا فإن التأويل حسب حسن حنفي "هو القاسم المشترك 
بين الحضارات لا تكاد تخلو منه أي حضارة» هو عصب الحضارة وعمودها 
الفقري» تتجحمع فيه نظرية المعرفة وأساليب الحراك الاجتماعي. لا تقطع مع الماضي 
كما هو ف الاتحاهات العقلية الجذرية والحداثية وما بعد الحداتية» بل تتواصل معه 
وتعيد قراءته تطويرا للماضي وتأصيلا للحاضر»ء وتحقيقا للتغير من خلال التواصل» 
تتوحد فيه المناهج اللغوية» التحليلية والظاهراتية (الفينومينولوجية) حي أصبح علم 
المرمينوطيقا هو أهم ما بميز الفلسفات المعاصرة» بل إن اللسانيات وعلومها مثل 
السميوطيقا والسمانطيقا والأسلوبية» كلها تدحل ضمن علوم التأويل“. 

وهذا ما يتجلى واضحا عند أركون فمن أحل جاوز القراءة ذات البعد 
الواحد للنص وللتراث الإسلامي فإنه يستخدم كل العلوم الإنسانية والاجتماعية 
العا ad‏ ا إلى" ورجا de‏ القن إل sete‏ إل Wy es:‏ 
القراءة المختلفةء إلى اللسانيات... الخ. 

ن قراءته تعي منذ البدء Ul‏ تأويلاء فهي لا تر كز على قائل النص فقط أي 
المرسل وإنما تركز أيضا على المتلقي» أو جمهور المتلقين» وتعطي للمتلقي الحرية 
الكاملة في فهم ما يرغب في فهمه من موضوع التأويل. 


هذا 


)1( المرجع السابق» ص 71 
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الفصل الثاني 
القراءة التاريخية والأنتروبولوجية 


أولا: القراءة التاريخية 


1 - مفهوم القراءة التاريخية: 

يسعى أركون إلى تطبيق النقد التارجخي على الإسلام والنصوص التأسيسية له 
أي القرآن الكريم والحديث النبوي الشريف» والسيرة النبوية» بنفس AAS‏ 
Gb‏ ها على المسيحية» وعلى الكتب المقدسة في أورباء لعل هذا العمل يؤدي إلى 
نفس النتائج الى عرفتها أوربا. 

أي أن أركون يريد أن يطبق على القرآن وعلى التراث بشكل عام ما طبق 
على الإنمحيل من مناهج تاريخية OY‏ المقارنة هي أساس العلم والفهم. ويشير إلى 
ذلك صراحة عندما يتحدث عن كتابات "دانييل روس" RAUSS‏ .2 عن 
الأناحيل. وهو مؤلف مسيحي كتب عدة كتب عن الأناحيل قي الأربعينات 
والخمسينات» من القرن الماضي. وكانت مؤلفاته شعبية حدا BY‏ مكتوبة بأسلوب 
راق wold‏ و كان عضرا فق الأكادعية الفرنسية» ويقول عن GUEST‏ أركوان: 
"عندما اطلعت عن كتبه لأولى مرة تساءلت قائلا: ألا يمكن أن نفعل شيعا Uke‏ 
فيما بحص القرآن؟ وما هي النتيجة الى سنتوصل إليها إذا ما قارنا بين الإبخيل 
والقرآن هذه الطريقة؟ هذه هي نقطة البداية» وهذا ما غذى فضول Ball‏ وعلى 
fad) oft pall ie‏ جال coh MoT a‏ أن أكون يزيد fae of‏ ماران 
فا alas:‏ ابت النقد Ss‏ بالأناحيل والكتابات المقدسة عموما قي أوربا. 

والنقد التاريخي الحديث للنصوص المقدسة قي أوربا يهتم ببحث صحة نسبة 
تلك النصوص إلى من تنسب إليهم» كما يهتم ببيان العلاقة بين تلك النصوص 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص 266. 
257 


وبين التجارب التاريخية للجماعات الدينية الي ظهرت فيها تلك النصوص› ol‏ أن 
هدف النقد التاريخي للنصوص هو مساءلة مسلمات الدين بالأساس. 

وكان الفيلسوف المولندي سبينوزا SPINOZA‏ هو "المؤسس الحقيقي للنقد 
التارجخي للنصوص المقدسة في دراسته التاريخية للعهد القدم» حيث بين أن هذا 
النص لا يحتوي على dole‏ معرفية تخضع محكات التصديق أو الرفض الواقعيين» بل 
هو يحتوي على خطاب أخلاقي مناقبي أسطوري. أسس بذلك سبينوزا البحث 
الفيللرو. حي - أي التاريخي اللغوي ا ففرق ما بين الحقيقة كما يراها 
الدين وترائه» وبين معن النص ومضمونه كما تشير إليه دلائل الواقء". 

وتطور هذا المسعى مع ظهور وتوسع التاريخية في القرن 19. فتحرر العقل» 
وأصبحت له سلطة النظر في الكتب المقدسة "الى بدا أن ها محررين وتواريخ 
ومستويات نصية ذات أصول مختلفة وأن لما ارتباطات بوقائع عصورها وأساطير 
هذه jou‏ أو ل تند الأو اط اللي فة ]ليها م ا 

واستمر النقد التاريخي للنصوص المقدسة حن القرن 20 حيث انتهى "عند 
3k,‏ إلى عملية نزع الأسطورة عن النص» واعتبار مضامينه مضامين أحلاقية 
إعانية لا صلة لها بوقائع التاريخ مضامين فاعلة على مستوى الرمزء دون الدلالة 
على واقع إلا واقع الخيال الأسطوري لعصرها"©. 

فالنقد التاريخي للنص المقدس لا يسلم sh‏ معطى go‏ سابق على النص يفهم 
النص من خلاله KL‏ يفهم النص ويفسر من خلال إخضاعه للتاريخ وامجتمع» 
فالواقع سابق على النص» والنص يدعن الواقع. 

ويعيب أركون على الباحثين العرب المعاصرين عدم اهتمامهم بالنقد Fl‏ 
للنص المقدسء وعدم نسجهم على منوال الغربيين في تعاملهم مع النصوص 
اللقدسة» ويذكر ab‏ حسين الذي اهتم بالاستعادة النقدية للتراث الديئ» ولكن لم 
يزحزح المناقشة من أرضيتها السابقة نحو دراسة الأطر الاجتماعية الثقافية الخاصة 
بالمعرفة خلال القرن أول والثان الهجريين. كما يعيب على مفكري النهضة والثورة 
)1( عزيز العظمة» العلمانية من منظور مختلف» مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت» ط oT}‏ 

عام 1996+ ص 32. 


aa pall (2)‏ نفسه» ص 33. 
)3( المرجع نفسه» ص 33 
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العرب كوفم "لم يخاطروا أبدا بدراسة نقدية للدين على طريقة ماكس فيبر أو أي 
تروليتش TROELISCHT)‏ .8) وم يقوموا بصراع ضد الكهنوت على طريقة 
فولتير VOLTAIRE‏ ولا في تفسيخ الأفكار الجامدة Dogmes‏ والوعي الخاطئ 
على طريقة مونتيئ dy .M. MONTAIGNE‏ يدخلوا في صراع دائم وذي دلالة 
أو أهمية تذكر من أجل تعرية الأصول الآنية والمرحلية والدنيوية للشريعة» ولا BEL‏ 
تيولوجيا إسلامية ملائمة للروح العلمية الجديدة"0. 

وبالتالي فإن النقد التاريخي للنصوص المقدسة دل ينجز بعد في الثقافة العربية 
الإسلامية» وما أنحز منه بالنسبة لأركون ما زال ضعيفا ونادراء dy‏ يبلغ هدفه بعد 
سواء بالنسبة للنص القرآي وللحديث النبوي الشريف» أو بالنسبة لشخصية الرسول 
-ص- وشخصيات الصحابة من أمثال شخصية علي» عمر بن الخطاب... فلم 
يطبق المنهج التاريخي على شخصية الرسول -ص- كما طبقه مثلا "أرنست رينان" 
ERNEST RENAN‏ على شخصية المسيح في كتابه BLE"‏ يسو ع المسيح'» حيث 
ربط شخصية المسيح عليه السلام بالمشروطية السوسيولوجية والتاريخية لعصره. 

ويفسر ذلك أركون بالعقبات النفسية والإكراهات السياسية الى تحول دون 
إنحاز هذا العمل ذلك أن "النقد التاريخي المطبق على القرآن والحديث والفقه» والذي 
طبق سابقا على الشعر الجاهلي والخلافة كان قد GU‏ ولا يزال يثير حي OM‏ ردود 
فعل عنيفة من قبل المجتمع الذي al ay‏ ميدق قا المطلقة وة كو 

ولكن أركون يريد الدفع بالنقد التاريخي للنصوص المقدسة إلى أقصاه» OY‏ 
هذا النقد آت آجلا أو عاحلاء لأنه وحده يمكننا من طرح مفهوم كلام الله طرحا 
إشكالياء بالاستناد إلى التوحهات الى فتحها العلم المعاصرء أي طرحه حارج نطاق 
أية أسبقية تيولوجية» وذلك طبعا ما يرفضه الخطاب الأصولي الذي هو امتداد 
للحطاب التيولوجي القدم» كما يرفضه الخطاب الأيديولوجي الرسمي. 

وقبل أن يشرع أركون في تطبيق النقد التاريخي على الإسلام يحدد pal‏ 
مسلمات التراث الإسلامي الصحيح الى تقدم نفسها على Ll‏ مسلمات مطلقة في 
صحتها وأهم هذه المسلمات هى: 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العرب الإسلامي» ص 237. 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 119. 
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والوقائع التاريخية المتعلقة ببعثة حمد. 

. لقد واظبت الأجيال التالية على عملية النقل ذاتما للتراث المقدس الذي أحذ 
عن الصحابة مع التحلي بالتيقظ النقدي في النقل. 

. كانت نتائج هذا النقل قد سجلت كتابة في المصحف وكتب الحديث الموثوقة: 
oly Ls‏ التاريفية )= كتب التاريخ) تكمل هذا التراث وتدعمه بقدر ما 
تكتب وتنجز طبقا للمعيار النقدي نفسه المستخدم في بلورة التراث المقدس. 

. لقد أضاف العلماء المحتهدون للنصوص المقدسة النصوص القانونية (أو القانون 
القدس) المنجزة طبقا للمبادئ والمنهجيات نفسها الموحودة في ple‏ أصول 
الفقه. 

. إن كلية النصوص الموثوقة والمشكلة على هذا pull‏ تتيح إمكانية إنتاج تاريخ 
دنيوي مندمج أو منصهر كليا داحل التراث المقدس ومضبوط كليا بواسطة 
التراث المقدس. هذ التاريخ إذن موجه نحو الخلاص الأحروي (=تاريخ 
النجاة). 

. يكون الخليفة (الإمام شرعيا بقدر ما يحمي التراث المقدس ويطبقه. ونلاحظ أن 
هذا التراث يستخدم في حط الرحعة من أجل تبرير الحكومة الإسلامية وترسيخ 
ع 

وكمكذه الكيفية يرى أركون Sil aye (Sts‏ وسيادته بعيدا عن كل نقد 


تاريخي. 


2- نقد قصة تشكل المصحف: 


أول ما يريد أركون أن يخضعه للنقد التاريخي هو النص القرآن. من خلال 
إعادة كتابة قصة تشكله» أي نقد القصة الرسمية الى رسخها التراث الأرثوذ كسى 
وذلك يتطلب بالنسبة لأركون إعادة استثمار وتوظيف "كل الوثائق التاريفية الى 
أتيح لما أن تصلنا سواء كانت ذات أصل شيعي أم er‏ أم سيئ. هكذا نتجنب 


)1( محمد أركون: الفكر الإسلامي», قراءة علمية. صل 175 
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كل حذف ثيولوجي لطرف ضد pT‏ المهم عندئذ هو التأكد من صحة الوثائق 
المستخدمة» بعدما نواجه ليس فقط dole}‏ قراءة هذه الوثائق» وإنما أيضا محاولة 
الببحث عن sal Gb s‏ ممكنة الو 

ويعطي أركون أمثلة عن هذه الوثائق الممكنة الوجود قي البحر الميت» 
والمكتبات الخاصة عند دروز سوريا وإسماعيلية tbl‏ وزيدية اليمن وعلوية المغرب» 
gary‏ ذلك أن أركون يفترض وجود وثائق على صلة بالنص yl al‏ لم تظهر بعد 
وأن إمكانية اكتشافها ستجعلنا نعدل في قصة كتابة القرآن» OY‏ التفسير الإسلامي 
والرواية الأرثوذكسية قد نزعتا الصفة التاريخية عن كيفية تشكل المصحف» 
وخلعتا عليها صفة التعالي والتقديس. 

ولكنه يعود في موقع oT‏ ليظهر نوعا من التشاؤم حول إمكانية الحصول على 
هذه الوثائق قائلا: "إن كل الوثائق الى يمكن أن تفيد في عمل تاريخ نقدي للنص 
ill‏ )3 قد دمرت باستمرار من قبل هيجان سياسي ديي» فبدلا من محاولة تحديد 
أسباب ونتائج هذه الضراوة (السياسية والدينية) للسلطات الماضية الى فرضت 
نسخة رممية واحدة للقرآن فإن الروح الدوغمائية ترى في تصرف هؤلاء الذين 
وفروا على المؤمنين النتائج المشؤومة الي تنتج عن الاحتفاظ هذه الوثائق نوعا من 
aig‏ العقاية Sell yg‏ لمرو جرد ONT‏ 

ونلاحظ أن أركون بالرغعم من عدم تفاؤله بإمكانية العثور على وثائق جديدة 
تساعد على إعادة كتابة المصحف من جديد., إلا أنه على يقين Ob‏ هناك وثائق 
أتلفت إلى الأبد من أطراف سياسية ودينية وهذه الوثائق على abe‏ جوهرية بالنص 
al‏ )3 

ويوضح ذلك أكثر في دراسته حول كتاب "الإتقان في علوم القرآن" 
لالسيوطي» حيث انتصرت الرواية اللاتاريخية المتعلقة بتشكيل المصحف فيقول: 
"كان جمع وتثبيت المصحف قد سرد بصفته يعبر عن عمليات خارجية نفذت 
بعناية وأمانة مما يضع مضمون الرسالة che WE‏ عن كل ضياع أو ارتياب 
واحتجاج. يقدم الإتقان مادة غزيرة لمن يريد أن يبين كيف أن الفكر الإسلامي 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 290 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 126 
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الكلا سكن اللكرس من قبل حراس الأرلوة كسية كان قد استخدم عناصر ومواد 
وأساليب وإطارا تاريخياء من أجل نزع الصفة التاريخية عن زمن الوحي وعن 
Io, ee 5‏ 
زمن جمع وتثبيت المصحف" '. 

ما الرؤية التارغية للأمور bb‏ تقول Cae‏ أركوق: "إن الأمر Glas‏ تعملية 
جماعية ضخمة كانت قد جيشت العلماء (من فقهاء ومحدثين وئيولوجيين 
ومفسرين وكتبة تاريخ وفقهاء لغة وبلاغيين) ف الفترة اللاحقة لزمن الصحابة 
والتابعين» وحيشت الدولة الخليفية والخيال الاحتماعى المستوعب والمولد في آن معا 
للأساطير والشعائر والصور والحماسة والانتظار والرفض الذي تتغذى منه حي 
ae LONI‏ الل ON‏ 

وبالتالي فإن أركون يرفض الرواية الأرثوذكسية لتشكل المصحف»ء ويفتح 
العديد من التساؤلات ويحيل إلى الكثير من الملابسات التاريخية والسوسيولوجية الى 
تكرس الرؤية التاريخية» أي أن المصحف بالصورة الى هو عليها اليوم بين أيدينا هو 
نتاج التاريخ. 

كفنا ety‏ أكون فرضية الاحتجاجات والاعتراضات ال تكون قد 
انيرم بخصوص تشكيل المصحف بسبب القضاء على المجموعات الفردية السابقة» 
lel all‏ فق تس و حذف جموعة ابن مسعود المهمة حدا» وهو صحابي 
حليل» وقد أمكن الحفاظ على جموعته بالرغم من ذلك في الكوفة حي القرن 
انامس eh es‏ ذلك النتقص التقئ قي الخط الز ين يجعل من اللازم اللجوء 
إلى القراء المتقصينء أي إلى شهادة شفهية"“ ويشكك أركون ف شهادات 
الصحابة ورواياقم فيقول: "فنحن نحد أن جيل الصحابة هو وحده الذي رأى 
ومع وشهد الظروف الأولى والكلمات الأولى الى نقلت فيما بعد على هيئة 
القرآن والحديث والسيرة» إنه لمن الصعب تاريخيا إن نم يكن من المستحيل" التأكيد 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 257 

(2) المرجع نفسه» ص 257 

)3( محمد ار 9S‏ الفكر bgt pall‏ ترجمة عادل العواء منشورات عويدات» pa‏ 219 باريس» 
ale 3b‏ 1985 ضن 31 
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على القول بأن كل ناقل قد سمع بالفعل ورأى الشيء الذي نقله على الرغم من 
هذه الحقيقة» فالنظرية الثيولوجية المزعومة قد فرضت بالقوة فكرة إن كل الصحابة 
4 کف 7 75 lyn s‏ 

معصومون في شهاداقم ورواياقہ". 

ويتفق عزير العظمة مع أركون في أن منهج النقد التاريخي هو وحده الكفيل 
بتجاوز الصعوبات الي تواحهنا من fol‏ إعادة كتابة القرآن فيقول: "فمع أن في 
الأخبار المتواثرة حول جمع النص القرآني من البساطة والحزم ما يشجع على التصديق 
ls‏ إلا أن البساطة والحزم القاصر - وهما علامة كل الحلول الفردية المتسلطة للقضايا 
المعقدة - يفيدان بإغلاق باب البحث a ees ap‏ التاريخية. ما هو 

د اعتكيان لااد 0 عثابة استثناءات مقصودة eas‏ 
الشكل الذي اتخذه هذا المصحف؟ ثم كيف تشكل لدى عرب صدر الإسلام 
7 8 )2( 
مفهوم الدين المدون؟ 3 

وكل هذه الأسئلة الى لا نحد لما إحابات فائية عند أصحاب النقد التاريخى 
من المفكرين العرب المعاصرين غرضها التشكيك في القصة الرسمية لكتابة المصحف 
العثمان» OY‏ سيادة التراث الكتابي المقدس مشروط Cae‏ قيمة كل شهادة من 
الشهادات الى وصلتنا من جيل الصحابة. 

وإلى جانب عائق اندثار الوثائق ال تساعد في إعادة إحراج النص المقدس» يذكر 
أركون عائق آحر لا يقل أهمية في نظره وهو القراءة الطقسية والشعائرية للقرآن» فلما 
"كان القرآن حقيقة معاشة على كل المستويات» فإن أي تساؤل يتعلق GAS.‏ صحته 
كوثيقة يصبح مسألة ثانوية. بالمقابل فإن هذا السؤال يمكن أن day‏ أهمية نظرية عظمى 
إذا ما توقف القرآن عن أن يكون معاشا كما هو الحال سائر نحو ذلك اليوم تحت تأثير 
baa‏ المتزايد للحداثة» هنا أيضا فإن التاريخ يبدو سيد الحقيقة» ذلك أنه يجبرنا على 
اک Cl aA‏ کر jas‏ ا 
)1( محمد أركون» الفكر الإسلاميء قراءة علمية» ص 174 


| 
)2( عزيز العظمي» دنيا الدين في pol‏ العرب» ص 98 
)3( محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 129 
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أي أن ole A‏ الحداثية هي الي كفت عن تمثل النصوص الدينية لأنها 
أدركت تارييتها» عكس الشعوب الإسلامية الي مازالت تستبطن القرآن بشكل 
شعائري طقوسي» وذلك يشكل عقية أما تحقيق التاريخية» فالتاريخية بهذا oll‏ هي 
شرط الحدائة» والحداثة هي نتاج التاريخية. 


3- نقد الحديث والسيرة النبوية: 

وبعد نقد النص القرآيي يطبق أركون النقد التاريخي على الحديث النبوي 
باعتباره النص الثاني في الإسلام» حيث يستغل الاحتلافات الموجودة بين 
"المجموعات النصية" أي "الصحاح" الي تبنتها وشكلتها المذاهب الإسلامية كالسنة 
والشيعة والخوارج فيقول: "إن الرفض المتبادل الذي تمارسه المذاهب والطوائف 
بعضها ضد البعض الآخر ينبغي أن يخضع لتفحص ذي أولوية وأهمية قصوى ضمن 
منظور الاستعادة النقدية للتراث الإسلامي الكلي أو الشامل» لقد تعرض الحديث 
النبوي لعملية الانتقاء والاختيار والحذف التعسفية الى فرضت في ظل الأمويين 
وأوائل العباسسيين أثناء تشكيل المجموعات النصية )= كتب الحديث) المدعوة 
lis dle elie si ieee IL‏ والتصفية ode‏ لأسبات لغوية وآدبية 
وتيولوحية وتاريخية". 

ويضيف أركون هذا الجانب التاريخي جانبا آخر ذو طبيعة انتربولوجية مفاده 
"أن اللحديث النبوي كان قد هضم وتمثل عناصر مختلفة من التراثات adel‏ الخاصة 
بالفئات الاجتماعية الى تشكل فيها بشكل تدريجي وانتشر شيئا فشيئا"©. 

أي أن الحديث اختلط بالموروثات الثقافية ola‏ الاجتماعية المتنافسة فيما 
بينهاء ويعبر أركون عن ذلك بوضوح AST‏ فيقول "في الواقع أن الأحاديث النبوية 
والإمامية هي في الأصل إنتاج جماعي فردي وهي تعكس بعض OL Fh‏ البطيئة من 
لغوية وثقافية ونفسية -سوسيولوجية» وهذه المجريات Gar‏ أدت إلى تشكيل 
الروح الإسلامية العامة أو العقلية الإسلامية Goal‏ الأنتربولوجي.. UY‏ تعطينا 
معلومات أيضا عن التفاعلات التبادلة الكائنة بين تعاليم النص القرآيي الذي كان 
(I)‏ محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 146 
)2( المرجع نفسه» ص 20 
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في طور الانغلاق وبين الأحداث أو المعطيات العرقية - الثقافية السائدة في ks‏ 
الأوساط الى انتشرت فيها الظاهرة القرآنية بعد أن دخلتها. لكن الروح الإسلامية 
الي كانت في طور التشكل لم تمارس تأثيرا متساويا على جميع الأقوام المتواحدين في 
الفضاء الإسلامي الشاسع الواسع: كإيران القديمة» وبلاد البربر وإسبانيا والنطاق 
ON geal Sl‏ 

كما يقوم أركون بنقد حطاب السيرة النبوية الى شكلها ابن إسحاق الذي 
عاش ما بين ¢2767-704/2151-85 وال استعادها وصححها ابن هشام )218 
ها833م)» حيث يرى أن ابن إسحاق يكون قد وقع في كتابته لسيرة النبي 
عليه الصلاة والسلام تحت bas‏ وتأثير الحكايات الشعبية للقصاصين والوعاظ أي 
أنه يقدم صورة مثالية للاحداث تحرك وتنشط المخيال الجماعي "أكثر مما هي 
موجهة لتركيب (أو كتابة) سيرة إنسان يدعوه غالبا برسول الله في حين أن القرآن 
قد ألم على البعد الإنسان البحث لشخصيته"©, 

وبالرغم من أن ابن هشام قد مارس أو أدحل نوعا من الضبط التاريخي 
"للحكايات والروايات الي كان سلفه يجهلهاء وهي الحكايات MAL‏ عن التراث 
الشفهي الذي شكل الصورة الرمزية والقدسية محمد عليه الصلاة والسلام إلا أن 
بجمموع "القصص والشهادات يخضع OLY‏ إنتاج المعن الخاص بالسرد الروائي 
أكثر مما يلتزم بقواعد كتابة التاريخ» فقد استخدمت المبالغات الخيالية الشعبية 
وکن غير متمايز من حيث الدلالة والحقيقة عن العناصر الى نصفها "بالتاريخية" 
ضمن رؤيتنا الحديثة للمعرفة. والسبب هو أن أناس ذلك الزمن - وح الكثير من 
Ly poles‏ التقليديين- لم يكونوا يعرفون التميز بين الأسطورة والتاريخ"©. 

ويذهب أركون في تحليل القصة أو السيرة إلى حد BW‏ نظره "تكرر إنتاج 
أو توليد الممارسة المعروفة ثي علم الدلالات بالتلاعب (la manipulation)‏ نقصد 
بالتلاعب هنا عمليات الإقناع والكفاءة (أو المقدرة على الاخحتراع والكينونة) 
والاستخدام (أي تحويل الأوضاع من حالة إلى أخرى) والإقرار أو التصديق (أي 
)1( محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 201 


(2) محمد أركون تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 83 
(3) محمد أركون.ء الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 75 
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التوصل إلى العملية التأويلية الب أصبحت ممكنة عن طريق التلاعب بالحكاية 
الفترؤية Ugh oo‏ الأول OMT AS‏ 
ويوضح أركون المراحل الأربع للقصة باعتبارها دالة ذات مغزى طبقا لهذا الجدول: 


البعد المعرفي ٍ 0 
Dimension‏ (التلاعب) 
Persuasion cognitive‏ 3" الإقرار بالحكاية 


الكفاءة- الاستخدام 
(2)-(3) 

والمؤرحون الذين يحرصون في نظر أركون"على موضعة كل الأحداث 
والشخصيات والوقائع oh‏ ذكرها ابن إسحاق في موضعها الصحيح قد اعترفوا له 
بالأمانة دون أن يهملوا ذكر التحوير Transfiguration‏ الذي ألحقته القصة gl)‏ 
السيرة) بالفترة المستهدفة (فترة النبوة) وبالشخصية المركزية» أي شخصية النبي» 
ويشير ا رکون إلى أعمال ب. كرون CRONE‏ .2 الذي لاحظ بحق أن تاريخ الإسلام 
الأول قد خرب وأفسد إلى الأبد بسبب احتدام الصراع في البيئة ال تكون فيها 
وروي» ثم دون وسجل OV‏ العلماء الذين كانوا رواة للأخبار» كانوا يناضلون من 
أحل السيطرة على المشروعية الدينية» بالإضافة أن الشعوب الى اعتنقت الدين 
الجديد أبقت الكثير من عناصر ثقافتهاء فالمعتنقون الحدد للإسلام في المجتمعات 
المفتوحة قد أدخلوا عليه مصالح إيديولوجية ورمزية متنوعة» و«مشوا بذلك كما هو 
واضح في السيرة عناصر التراث القبلي العربي. "إن الحكايات والنوادر اللازمنية 
(المروية وكأفها لا تنتمي إلى أي زمن محدد) والأوضاع المنمذجة والمثالية القابلة 
للاستعادة والتوليد باستمرار في حياة المؤمنين وسلو كهم» بالإضافة إلى الأحكام 
والأمثال السائرة الى تغدي الرزانة الأبدية للأمم البشرية. كل ذلك يتغلب في 
السيرة على المعرفة التاريخية الموضوعية» والسبب في ذلك هو أن الشيء المهم ضمن 
منظور العلماء ومن وجهة نظرهم كان يتمثل في ترسيخ المشروعية المتعالية والمقدسة 
وضمافها". 


(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 83 
)2( المرجع السابق» ص 84 
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وهذا ما يجعل في الواقع حسب أركون أن المزء الخراقي من سيرة النبي هو 


الففرغة من حقيقتها ومن أجل إغادة قراءة السيرة البوية أو سير الأثمة ضمن 
منظور المعرفة الحديد يقترح أركون التوحهات الثلاثة التالية: 


"5 


اللشأ النفسي والاحتماعي والثقافي للخيال الإسلامي الشائع ثم وظائف هذا 
الخيال edt abil,‏ بالأتاحية هنا القوة اخيخة ly pa A Aly‏ 
الجماعية داحل الحركات التاريخية الكبرى كالثورة العباسية أو حركة الإحوان 
المسلمين اليوم» أو الثورة الإسلامية في إيران. 

فن القص أو أسلوب السرد مأحوذا كموقع (أو كوسيلة) لإنتاج كل دلالة 
تغذي الخيال بشكل خاص (أقصد بذلك سيميائية القص أو الإخراج المسرحي 
للحكاية ونسج حبكة من الأحداث الواقعية من أحل تشكيل رؤية معينة أو 
تقوية بعض العقائد أو إعلاء قيم معينة أو Pr:‏ الماضي من أجل دبحه في النظام 
الجديد للعقائد OL. LM,‏ التاريخية وهذا ما فعلته السيرة النبوية بعد القرآن 


. الشروط التاريخية والثقافية لتحول خيال cle‏ محدد وتغيره» أقصد بذلك 


المرور من مرحلة "الخرافة" أو الأسطورة» أو الشعائر أو الطقوس إلى مرحلة 
التاريخ ومعئ هذا المرور وشرعيته. أقصد المرور من مرحلة الخرافة المعاشة 


abs‏ التاريخ الحقيقي إلى مرحلة التاريخ الحقيقي pu‏ والمفهوم وكأنه 


أيديولوجيا تستهدف كذه النقطة الأحيرة بالطبع الإشارة إلى الحالة الراهنة 
للمجتمعات الإسلامية في الفكر الإسلامى ON‏ 
وبالتالي Ob‏ كل قراءة حديدة لخطاب السيرة النبوية حسب أركون تقتضي 


تفكيك dy‏ الخيال ووظائفه» باعتباره قوة محركة للتصورات الجماعية» كما تقتضي 
Le‏ دراسة فن القص أو السرد ودوره في إنتاج الدلالة الى تغذي الخيال والرؤى 


وبالتالي يتعامل أركون مع النص القرآي» مثلما تعامل الغربيون مع نصوصهم 


المقدسة أي أن نقده يطال النص القرآن ذاته ولا يتوقف عند التراث التفسيري لهذا 


)1( محمد آرکون؛ الفكر الإسلامي قراءة علمية؛ Ue‏ 76- 
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النص» أي يطال النص الأول والنص الثاني» أي أن عمله ينطوي على نزع صفة 
القداسة عن النص القرآني من خلال فرض قراءة تاريخية للنص» وإخضاع النص 
القراني للمحك التاريخي. وهذا ما يرفضه محمد عابد الجابري حيث يقول في نص 
مطول: "لا يستقيم مثلا بأنه من الممكن افتراض أن تكون هناك خلافات جوهرية 
بين النص كما جمع ورسم زمن عثمان وبين القرآن كما تلقاه الناس زمن النبيء» 
ذلك oY‏ المسلمين والصحابة أنفسهم قد اختلفوا وتنازعوا وقامت بينهم 
حروب... cdl‏ ومع ذلك لم يتهم أي منهم طرفا ما بالمس بالقرآن كنص - وكان 
هناك من بين كبار الصحابة حصوم كمعاوية (الذي كان من كتاب الوحي) قاتلوه 
يوم صفين وهم يخاطبونه وقومه الأمويين قائلين: قاتلناكم على تنزيله واليوم 
نقاتلكم على تأويله". .معن أن هؤلاء الصحابة قاتلوا قريشا بزعامة بي أمية وعلى 
رأسهم أبو سفيان -قبل أن يدخلوا الإسلام ويؤمنوا بالقرآن وحيا منزلا. 

واليوم يوم صفين» يقاتلوهم على "تأويله": تأويل القرآن. وإذن فالخلاف 
واللزاع زمن عثمان ومعاوية كان حول "التأويل" ولم يكن يمس في شيء 
التتنزيل (النص)... وإذن فليس هناك محال لممارسة النقد التاريخي حول صحة 
النص القرآن "". 

ونلاحظ أن أركون كثيرا ما يتردد في موقفه من النقد التاريخي للنص القرآني 
فنجده "يجيب كل مرة إجابة مختلفة تنبى على الحرج والخشية في مواجهة هذه 
الممشكلة الحساسة» بل هو يلجا إل ALLS‏ والمداورة "لاو يخلن أن الدراسة العلمية 
للمقدس لا تعب الانتقاص منه أو المس به» وإنما تعن فهما أفضل لكل تحلياته 
وتعبيراته» وأنه لا يريد الاستخفاف بعقائد الناس ورأسمالهم الرمزي الذي يضفي 
على حياتم gt!‏ 

وهذا بالرغم من إعلانه Coole al JVI‏ المعرفة العلمية واحترام حقوقها بغض 
ll‏ عن حجم الضرر الإيديولوحي والسيكولوجي والاحتماعي الذي ينبغي 
تحمله. ويبقى منطق المذهب عند أركون أكثر وضوحا من كل هذه التطمينات 
)1( محمد عابدالجابريء في قضايا الفقر والدين»ء مجلة مقدمات. 


HTTP: awraq-com.MAKTOOB blog.Com 
119 ص‎ ob Saal) علي حرب» الممنوع والممتنع» نقد الذات‎ (2) 
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والترضيات الى لا يكف عن تقديمهاء ولعل هذا ما جعل علي حرب يؤكد أن 
منهجية أركون في البحث أكثر فعالية من منهجية المفكرين العرب الذين يشتغلون 
في نفس الحقل أمثال Gale‏ حلال العظم» ونصر حامد gel‏ زيدء إذ لا ريب: "أن 
أ رکون هو دهري دنيوي في مفهومه للوحي By‏ منهج تحليله للخطاب النبوي. ولا 
حاحة إلى تكرار القول في هذا الخصوص. ومع ذلك فإن أركون BEE‏ مام 
الاحتلاف عن مواقف الذين يتعاملون مع النص القرآني بطريقة تبسيطية أحادية 
تقوم على نفيه واستبعاده. فإن هؤلاء يرشقون القلعة القرانية الحصينة بحجارة ترتد 
egg te‏ أما أركون فإنه يحاول متسلحا ممنهجيته ذات القدرة اهائلة على الحفر 
والسبر أن يلج القلعة لكي يقوم بتلغيمها أو تفكيكها من الداحل"”. 


4- تقد التصور القروسطي للعالم: 

لا يتوقف أركون عند نقد قصة تشكل المصحفء وعند نقد حطاب السيرةء 
وإنما يتعدى ذلك إلى ما هو أعمق وأشمل وهو تصور Aba‏ والذي يقع في جوهره 
تصوره للم oy‏ الم poled‏ ين بنظره غير قادرين على مواجهة التساؤل 
Glee a Lal‏ برخ ة aI ogee y coh call‏ كإشكالية مطروضة Jill gle‏ 
عكس ما حصل في التراث العربي الإسلامي» ويرى أركون أن التصور السائد 
عن الله واليس الله ذانه ق OY laa‏ مشكل من شين ان وهنا خطاب 
العلماء التقليديين والتركيبة السياسية القمعية» فهذان العاملان يحمسان التصور 
السائد عن الألوهية أو عن التقديس. 

والدخل إلى ليل هذا pall‏ السائد le‏ هو اللغة محئ al‏ "إن BN‏ هر 
بحاحة دائما إلى وساطة اللغة البشرية» والمؤسسات المصنوعة من قبل البشرء والنظم 
الفاتواتتجية البلورة أو الطيقة من فل SS tli‏ عض[ ضور ع أن foe gH‏ 
إلى الله يتم بواسطة اللغة. 

إن الله يتعذر على JK‏ الله يتعالى على كل شی ء» ولا يحق لأحد أن 
يتحدث باسمهه. ولا يمكن للبشر أن يصلوا إليه بشكل مباشرء وإِنما يقدمون عنه 
am yall (1)‏ السابق» ص 121 
(2) محمد أركونء. قضايا في نقد العقل الديني» ص 276 
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تصورات مختلفة بحسب الحتمعات والعصور ثم يتخيلون أن هذه الصورة هي الله 
ا ون Se Ys eT‏ للش gs of‏ ضلة] إلى الله :إلا عن tbls Gb‏ 
OS‏ 

فأركون يعمل من أجل تحذير مفهوم الله بالنسبة للبشر في التاريخ» أي ما 
يعرف بالتجربة البشرية AW‏ ويوضح أركون المسألة من زاوية أخحرى فيقول: "ما 
إن تلفظ كلمة الله حى ينبغي أن نعود فورا إلى اللغة الى تقول هذه الكلمة. من 
fb, we‏ بأية لغة بشرية؟ ثم ينبغي أن نعود إلى التأويل الذي يفسر هذه الكلمة 
فنحن في الواقع لم نتوصل إلى الله إلا عن طريقه وطريقها. ينبغي أن نعود إلى اللغة 
الأولى الي يتكلم الله بواسطتها ويؤكد ذاته» أي الكتب المقدسة نفسهاء فهذه 
الكتب هي أيضا مشكلة من لغة طبيعية بشرية وبالتالي فهي بحاحة إلى وساطة البشر 
من أجل تأويلها وتفسيرها"©. 

إن الاتصال بالله لا يتم إلا عن طريق اللغة البشرية» ويتبع أركون 
المنهجية الحينالوجية (أي الأصولية النشوئية لمعرفة كيف ولدت فكرة OLY)‏ بالله 
الواحد لأول مرة. ويعود في ذلك إلى كتاب العام الفرنسي "حجان بوتيرو" 
JEAN BOTTERO‏ ولادة فكرة الله الواحد: الكتاب المقدس منظورًا إليه من 
وجحهة نظر المؤرخ:» وذلك للتميز بين الرؤية التاريخية لأكثر العقائد رسوخا 
والرؤية الإبمانية التبجيلية الموروثة. ولقد استطاع "حان بورتيرو" والعالم 
الانحليزي ج. ميث J. SMITH‏ إثبات تاريخية التوراة بشكل قاطع لا ليس (4d‏ 
وهذا حدث لا يقل حطورة وأهمية في نظر أركون عن الثورة الكوبرنيكية في 
محال علم الفلك» بل يزيدء وذلك بواسطة المنهجية الحينيالوجية الي تعرفنا 
بكيفية تشكل فكرة الإله الواحد وعمل أركون على تطبيق المنهجية الجينيالوجية 
على النطاق اللغوي الفكري العربيء لكي نعرف كيف تشكلت فكرة الإله 
الواحد» ومن منطلق المنهجية التراحعية يعود أركون 15 قرنا إلى الوراء أي إلى 
لحظة القرآن حيث تقول الآية الكريمة: "لا يسأل عما يفعل وهم يسألون" 
سورة: الأنبياء الآية: 23. 


)1( المرجع نفسه»› ص 277 
an yall (2)‏ فة صن 278 
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يقول أركون: "عندئذ ترسخحت فكرة التأليه لأول مرة في اللغة العربية (أو قل 
فكرة التأليه التوحيدي لأن فكرة التأليه التعددي كانت موجودة لدى العرب قبل 
القرآن). عندئذ ترسخ تصور محدد عن الله وعلاقة الإنسان به ونوعية هذه العلاقة. 
وهذا التصور لا يزال يهيمن علينا حى اليوم وأنا لا أقول بالتراحع عن هذا 
التصور. معاذ الله ففى التوحيد المنزه المطلق تتجلى عبقرية الإسلام. وإنما أقول 
بإعادة تأويله أي تأويله بشكل مخالف لما ساد في العصور الوسطى. لاذا؟ OY‏ 
تصور العصور الوسطى مرعب ey‏ يشل طاقة الإنسان عن الحركة أو يمنع تفتح 
طاقته وتحقيق ذاته على وجه الأرض. هنا يكمن الرهان الأكبر لمراجعة التراث 
الإسلامي Gs‏ الا سين "oa yay!‏ خان 3 OSS‏ 

أ تاتس Guy Se Ze‏ الله تو الاضان :ين ddl‏ :والودري LE‏ 
LEK‏ من التحرر على المستوى السياسي والاجتماعي والأخلاقي» ولذلك فإن 
أ ككوين و ne la‏ الارض مر تبط بتحر ير السمايي ولذلك أعطيت 
الأولوية للتحرير الديئ- أو للإصلاح الديئن- على بقية أنواع التحرير الأحرى 
من سياسية واجتماعية وأخلاقية فهو الذي يخلع المشروعية على كل أنواع 
الخ 

وعننما يقارن أركون بين الغرب والعالم الإسلامي» فإنه يربط تقدم أوربا 
وتخلف المسلمين بكون أوروبا عرفت كيف تتحرر من أسر تلك العلاقة القروسطية 
بين الله والإنسان وأقامت بدها علاقة جديدة تدفع للعمل والإقبال على الحياة دون 
OY" Gye‏ أوربا تركت هذه الأسئلة المتعلقة بفكرة الله وكيفية تصور العلاقة معه 
تكبت هذه الأسئلة» كما فعلنا نحن» ولم تقمعها بل ووصل الأمر ممفكريهم إلى حد 
التحدث عن "موت الله" كما فعل نيتشه .NIETZSCHE‏ ولكن حي عبارة قاسية 
وصادمة للحساسية اللجماعية للجماهير المؤمنين كهذه لا ينبغى أن تخيفنا كثيرا لأنه لا 
تعيٰ رفض الم أو رفض al Oley!‏ وإنما هي تعن موت Shine‏ جیا معينة» أو 


aa pall )1(‏ السابقء ص 281 
(2) المرجع نفسه» ص 281 
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حقا. هو تلك التصورات الى يشكلها البشر عبر مراحل تاريخية مختلفة عن الله. 
ولكسن الس لا سطع امير .بين الله بخان و قال all cay‏ الذى 
يشكلونه عنه. فهو في تنزيهه يتعالى عليهم وعلى كل الكائنات ". 

وبالتالي ob‏ التصور القروسطي عن الله من منظور أركون هو تصور يشل 
الحركة والطاقة» لأنه تصور مظلم وقمعي» ويجب أن يزول ويتفكك ليفسح SAN‏ 
أمام تصور آخر ST‏ رحابة وحرية» Sey‏ القول ob"‏ التصور الحديث لله 
يتجلى ني الأملء وفي الانفتاح على أفق الأمل: الأمل بالخلودء الأمل بالحرية 
الأمل بالعدالة؛ الأمل بتصالح الإنسان مع ذاته. وهذا هو الله بالنسبة للعا م 
Ca‏ وال صر اديت" كمسا Ney OG ar bag‏ یات 
والعصورء فإذا كان المجتمع متقدما متسامحاء مزدهرا كان تصوره لله ale‏ محا 
وديعاء وإذا كان المجتمع يعاني من التخلف والفقر والجهل وهيمنة الأب القاسي 
أو الحاكم الجائر المستبد» فإن تصوره لله سوف يكون بالضرورة» ضيقا وعنيفا 
واستبداديا. 

إذن بمذه الكيفية يطرح أركون مشكلة وجود الله وكيفية تصور هذا الوجود 
كرد dy poy Gels‏ بإخدات Sa Yt bil‏ ی ype oy‏ اک 
لله والتصور الحديث له. وهكذا فإن النقد التاريخي والحفر الأركيولوجي يتجاوز 
عند أركون كل حدود اللامفكر فيه» ويزحزح المسلمات الأكثر يقينا والأسس 
الأكثر تحذرا في الوعي الإسلامي» فمن أشكلة كلام الله والتساؤل حول تاريخية 
النص المقدس إلى نقد خحطاب السيرة النبوية والحديث النبوي الشريف» إلى المساءلة 
الفلسفية لمفهوم call‏ ينجز أركون نفس المشروع الذي أنحره الغربيون في تعاطيهم 
مع الخطاب النبوي. OY‏ تحرير الإنسان وتحرير الأرض مرتبطان عند أركون بتحرير 
السماء وتحرير المقدس والمتعالي ولذلك يراهن على تحرير الديئ أو الإصلاح gel‏ 
ويعطيه الأسبقية على كل أنواع التحرير الأحرى» كما أن الثورة الدينية لا تقل 
al‏ وخطورة على الثورة الكوبرنيكية 3 ple Je‏ الفلك» وباقي الثورات 
الأخرى قي شي OVE‏ المعرفة. 
(1) المرجع السايق» ص 282 
)2( المرجع نفسه» ص 282 
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5- التعالي والتاريخ: 

بمثل التعالي ممارسة ثقافية منتشرة ومشتر كة قي امجتمعات الي عرفت ظاهرة 
الكتاب المقدس» والتعالي في جوهره هو نزع الصبغة التاريخية عن الأحداث» أي 
طمس الحيثيات المتعلقة بالأحداث الى وقعت في الزمان والمكان. 

والتعالي هو الوحه الآخر للتقديس. اللذان يشكلان الفضاء الميتافيزيقي للفكر 
Qt‏ والمقولات oY ay pl‏ التعالي يجعل الاهتمام بتأثير التاريخ على dor gS)‏ 
الفكرء وعلى الصياغات اللغوية له» ليس هدفا معرفيا يجب إدراكه» ما يفقر آفاق 
العلاقة الجدلية بين اللغة Sally‏ والتاريخ. 

ومن هذا المنظور تكون الأولوية للمطلق على الظرف الراهن» والثابت على 
المتغير» والمقدس على الدنيوي. وبالنسبة محمد أركون فإن كل قراءة تاريخية للفكر 
الإإسلامي يحب أن تنطلق من إدراك علاقة التعالي بالتاريخ» فالتعالي هو آلية من 
LI‏ حجب حقائق التاريخ ومن ثمة فهو يحول دون فهم الواقع والحقيقة» فإضفاء 
صفة التعالي والتقديس والتجريد والمفارقة على glall‏ والقيم البشرية يشكل عائقا 
أمام تفكيكها وتحليلها بشكل EU‏ صحيح» وذلك لحاجة الإنسان لعدم إظهار 
الدوافع الحقيقية الى تحكم سلوكه» OV‏ كل least‏ الإنسانية تحرص على إنكار 
المرجعية الحقيقية لوجودهاء أي I‏ دف إلى تقنيع حقيقة القوى الي تتحكم 
le pe‏ التاريخي» عن طريق عملية التمويه والتغطية على الواقع الحقيقي ومن AS‏ 
حسب علي حرب ob‏ التعالي شرط للتاريخ والتاريخ شكل للتعالي» معن أنه "من 
خحاصية الدنيوي أن يبتكر آلياته قي التعالي والتقديس أو الأسطرة. وذلك هو 
SUX ai] OLY!‏ جتاون ولعت ى ade‏ يداه ONE as leg‏ 

فالإإنسان يستند على التعالي ليضفي المشروعية على تصرفاته الفردية 
والجماعية» فهو مثلا لا يقبل تعرية دوافعه الحقيقية الى تتحكم بتنافسه على 
السلطة, OY‏ ذلك يعني رفع الستار عن الدوافع الحقيقية الي تختبئ وراءها 
الشعارات الدينية المستنبطة على هيئة حقائق منزلة. 


)1( علي حرب. نقد «peal‏ المركز الثفافي العربي» بيروت» المغرب» ط 03« سنة 2000» 
ص 20 
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ويوضح أركون دور التعالي في الرفع من الأحداث التاريخية إلى مرتبة 
الأحداث المقدسة كما هو الحال بالنسبة لموقف المشركين من ظاهرة الوحى» أي 
عديدة قي مكة في القرن السابع الميلادي أي أن الخلاف كان بين بجموعات 
اجتماعية وسياسية وثقافية» ولكن سرعان ما تم إسقاط الصيغة اللاهوتية على هذه 
الرهانات والصراعات الاجحتماعية والسياسية والتاريخية وحولت من قبل الخطاب 
القرآن إلى صراعات مقدسة متعاليةء أي أنه تم "تحويل الديناميكية الاجتماعية 
التاريخية إلى نوع من الحقيقة الكبرى المتعالية من طرف الخطاب ON aT BN‏ أي تم 
تحويل تحربة النبى محمد حسب أركون إلى تحربة متعالية» كما تم تحويل 
بالنسبة لأركون هو ضرورة إعادة البعد الحقيقى والواقعي للعصبية المهيمن عليها 
(أي العصبية المهمشة) من قبل الدولة الرمية» والخطاب الر (gf‏ وإظهار عمليات 
التعالي والأسطرة في كتابات الثقافة الحضرية المرتبطة bles‏ الدولة المركزية. 

ويتخذ أركون من سورة "التوبة" مثالا لإبراز التمفصل بين التاريخ والتعالي 
في الوحي» ويدعو إلى ضرورة قراءة الوحي من خلال مراعاة بعده التاريخي» وليس 
فقط كشيء متعال جوهراني» أزلي أبدي يقف Whe‏ فوق التاريخ» أي رد خحطاب 
الوحي إلى مفردات الواقع التاريخي. 

فيقول معلقا على سورة التوبة: "فمن خلال أسلوجاء ولمجتها الحدالية الجادة 
وموضوعاقا الاجتماعية والتشريعية والسياسية» وكذلك طوطاء تبين لنا هذه 
السورة» كيف أن الطائفة الجديدة الوليدة قد انخرطت» بعد فتح مكة» في عملية 
الفئات المعارضة»› وتفرض عليها شروطها الجديدة تحت التهديد بإشعال الحرب ضد 
كل هؤلاء المشركين الذين يرفضون شرع الله والرسول”". 

وفي هذه السورة أيضا يتم التمييز بين الفئات الاجتماعية والسياسية حسب 
أركون فنجد أن "البدو (الأعراب) الذين يرفضون المشاركة في الحرب 


)1( محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 266 
(2) محمد أركونء من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 49 
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العادلة(الجهاد) المعلن في سبيل call‏ فقد أدينوا بقسوة في تلك السورة. وأما أهل 
الكتاب فقد أخضعوا وأحبروا على دفع الجزية. وهكذا تم تصنيف أو فرز الفئات 
في الواقع سياسي» وحدهم أولقك الدين عاذو إل الله أو تابواوائ اتسوا 
وحضعوا للقوة بالمعئ السياسي للكلمة)» وأدوا الصلاة مع الطائفة الجديدة» يتم 
الاعتراف بهم كأعضاء كاملين في هذه الطائفة الموعودة بالنجاة في الدار Veo AVI‏ 
بل يسمح لهم في الواقع بالتمتع بالمكانة الاجتماعية والحماية» أي التمتع بالحقوق 
السياهية ذال MeL dl‏ ادد اله ONG‏ 

وهذا معناه أن الأحداث ال وقعت وتتحدث عنها سورة التوبة هي 
بالأساس أحداث بشرية ودنيوية» ولكن الخطاب GT al‏ يتعالى ls‏ فوق التاريخ 
عندما يربطها بإرادة الله» وبالتالي تغيب تاريخيتهاء فيتوارى التاريخ الأرضي 
المحسوس ليحل مكانه التاريخ المثالي المقدس المرتبط بالخلاص والنجاة في الدار 
Vi‏ 6( ولكن ينظل الخطاب القرأني في جوهره لا ينفصل عن العمليات 
على GI -Y‏ التارفخحية فق سورة النوية فيقول: of bee"‏ التخديدات 
الزمنية» والمكانية» والوقائعية- الإحداثيةء وأسماء الأشخاص كلها تحاشاها 
الخطاب jee ola‏ منتظم وعلى طول الخط فجماعات المتنافسين أو 
والرهانات المحسوسة الى يدور الصراع حوها ثم تساميها أو تصعيدها إلى نماذج 
یل "2 

ويرحع أركون هذا التسامي والتصعيد إلى التاريخية في تحليله لسورة التوبة 
بداية من عنوان السورة أي التوبة فيقول: "إن مصطلح التوبة الذي اتخذ كأحد 
عناوين للسورة )4 ond‏ العنوان الوحيد) يعي الندم والعودة J!‏ الله . St oN,‏ 
بالنسبة للأرضية الاجتماعية المستهدفة من قبل هذه السورة الاستسلام المرفق Ags‏ 
(2) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل نحو تاريخ آخر للفكر الإسلامي» ص 141 
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تكتيكية (أي الدهاء) الذي يتيح ممارسة سلطة مكتسبة أو مضمونة منذ OV‏ 
فصاعدا في ظل صفات اليبة العليا الى تكسب القلوب". 

ويشرح أركون بشكل أكثر وضوحا التاريخية في سورة التوبة» ويرى Ul‏ 
تشكل في oF‏ معا ما يلي: "التاريخ الحدثي والواقعي الناتج عن طريق الجماعة 
الوليدة للمؤمنين ومن أحلها (أقصد الجماعة الى تشكلت بين ما في 610 و632م) 
كما وتشكل هذه التاريخية دينامكية المتغيرات الحاصلة في المجتمع العربي أثناء 
الفترة نفسها. كذلك تشكل الوعي الأسطوري - التاريخي القادر على مفصلة 
التاريخ الأرضي المحسوس أو ربطه بالتاريخ المثالي والمقدس للنجاة في الدار الآحرة. 
وهذ التاريخ المثالي المقدس هو الذي ظل امحرك الأساسي للتاريخ الأرضي المدعو 
Lage cam Lebel‏ انا 

وهذا يطلب أركون ضرورة التمييز بين ما يسميه "بالظرفية الأولية اللي حصل 
فيها الخطاب cyl al‏ وبين الديناميكية الي لا تستنفذ للوعي الأسطوري - 
التاريخي الى يتغذى منها. والظرفية الأولية هي dle‏ الأحداث التاريخية الي حصلت 
في الواقعء وهي الأحداث الي abe‏ عليها الخطاب القرآن القداسة والتعالي» فلم 
تعد أرضية تاريخية» بل أصبحت أسطورية يتغدى عليها الوعي» أي وعي أجيال 
المسلمين عبر التاريخ. 


ثانيا: القراءة الأنتروبولوجية 


1 - مفهوم القراءة الأنتربولوجية: 
لا يكتفي أركون بتطبيق المنهج التارجخي على الإسلام والتراث العربي 
المنهجية التقليدية في علم التاريخ. 
)1( محمد أركون»› الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 147 
(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى التحليل الخطاب الديني» ص 50 
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وهذا ما يجعل منهجه في دراسة التراث العربي الإسلامي» يختلف عن منهج 
محمد عابد الجابري الذي لا يقف موقف الباحث الأنثربولوجي في دراسة الثقافة 
العربية الإسلامية» بتر كيزه على الثقافة العالمة فقط حيث يقول: "إننا قد احترنا 
بوعي التعامل مع الثقافة "العالمة" وحدهاء فتركنا جانبا الثقافة الشعبية من أمثال 
وقصص وخرافات وأساطير وغيرهاء لأن مشروعنا مشروع نقدي ولأن موضوعنا 
هو العقل» OY‏ قضيتنا الي ننحاز ها هي العقلانية. نحن لا نقف هنا موقف الباحث 
الأنثربولوجي الذي يبقى موضوعه ماثلا أمامه كموضوع باستمرار» بل نحن نقف 
فزن gaya‏ غا موقت lal‏ اغ 

وهذا ما يرفضه أركون تماما في مشروعه "الإسلاميات التطبيقية" (Pour une‏ 
Islamologie appliquée)‏ إذ كثيرا ما أكد أن روح "الإإسلاميات التطبيقية" مشتقة 
من كتاب الأنتربولوجي الفرنسي "روجيه باستيد BOSTIDE‏ .1" الأنثربولوجيا 
التطبيقية" «L’Anthropologie appliquée»‏ ولكن Lo gly BVI‏ بعد أن تتحرر 
من النظرة الاستعمارية» وهي النظرة الي كانت تقوم على النموذج BIR‏ 
الذي يدعو للمعادلة التالية: "أن تفهم أو أن تعرف- أن تتأهب للشيء من أجل 
السيطرة عليه. لكن من أجل أن تسيطر فإنه ينبغي البدء بالمعرفة أولاء لكنك لن 
تستطيع أن تعرف (أو تفهم الشيء) إلا بشرط أساسي: هو أن تتحرر ولو للحظة 
واحدة من هاجحس السيطرة" فالبعد الأنتربولوحي أساسي في تحليل أركون 
للثقافة العربية الإسلامية» خاصة بعد أن تحررت الأنثربولوجيا من أغراضها 
الاستعمارية وأهدافها الأيديولوجية» وأصبحت نظرة علمية غرضها استكشاف 
ماضي الشعوب cole sly‏ من أجل بناء حاضر هذه الشعوب يما يتناسب 
وطموحاقا قي التقدم. 

ويهتم البحث الأنتربولوجي بدراسة الإنسان من كل جوانبه وأبعاده AAs‏ 
فهمه بشكل متكامل ومترابط وفهم حياته في الماضي وني الحاضر "الأنتربولوجيا 
تبرز بالدرحة الأولى أهمية التشابه والاحتلاف بين الجماعات البشرية: فالمقارنة 
تشكل باستمرار الخلفية الدائمة لكل دراسة مفردة. وهذا ما دفع المهتمين هذا 


)1( محمد عابد الجابريء تكوين العقل العربي»ء ص 07 
)2( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 54 
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الميدان إلى الابتعاد عن دراسة الحضارة الصاهرة لكل احتلاف أو تميز أي عن 
دراسة الحضارة التقنية والعلمية الحديثة والسعي وراء Cleat‏ مازالت خارج هذا 
الإطارء مجتمعات البدائيين أو امجتمعات النيوليتية (الزراعية أو الرعوية) أو ما قبل 
النيوليتية مجتمعات الصيد والقطاف"" وبالتالي فإن البحث الأنتربولوجي بحث 
مقارن بالدرجة الأولى يرفض التمركز حول هوية واحدة» ولا deb‏ بالدراسات 
الأحادية» فهو متعدد الميادين والاختصاصات أي يهتم بكل عوامل الحركة التاريخية 
للمجتمعات البشرية» ولا يكتفي بالنصوص المكتوبة فقط» كما يفعل الجابري إذ 
يهتم بالثقافة العالة فقط. Ley‏ يهتم بالثقافة الشفهية» بالخيالات والأوهام 
بالإبداعات الثقافية والأغراض السياسية والمصالح الاقتصادية والتصورات 
الإيديولوجية... 

فالقراءة الأنتروبولوجية للتراث العربي الإسلامي هي قراءة شاملة» كما 
أا تقوم على المقارنة مع بقية التراثات الدينية والثقافية الأحرى في الماضي 
والحاضر. 

وهذا pnd) Ls‏ لنا إلحاح أركون على دراسة العلم الأنتربولوحي وتدريسه 
"فهوا الذي يخر ج العقل من التفكير داحل "السياج الدوغمائي المغلق" إلى التفكير 
على مستوى أوسع بكثير: أي على مستوى مصالح الإنسان» أي إنسان كان قي 
کل مكان. كما أن العلم الأنتربولوجي يعلمنا كيفية التعامل مع الثقافات الأخرى 
بروح منفتحة متفهمة» وضرورة تفضيل المع على القوة أو السلطة» ثم تفضيل 
السلم على العنف» والمعرفة المنيرة على الجهل المؤسس أو OM plane gh‏ ويضيف 
أركون إلى هذه الوظائف ab gli‏ بالعلم الأنتربولوجي أنه "عارس عمله ABS‏ 
تفكيكي» وعلى صعيد معرقي» لجميع الثقافات البشرية المعروفة. إنه تمارس عمله 
هادا غي LI ay ght‏ اة pls WN‏ و0 


ولمذا يراهن عليه أركون كثيرا في إعادة قراءة القرآن والفكر العربى 
الإإسلامى» قراءة نقدية جديدة. 


(1) الموسوعة الفلسفية العربية» ص 122. 
)2( محمد by gS Jf‏ القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 6 
aa pall (3)‏ السابق» ص 7. 
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2- أنثروبولوجيا المقدس: 

يقع الاهتمام "بالتقديس" أو "المقدس" تي صميم البحث الأنثروبولوجي عند 
أركون. فدراسة تاريخ الفكر العربي الإسلامي» والمجتمعات العربية الإسلامية, 
يقتضي دراسة المقدس» أي دراسة بنيته وعناصره وعلاقته بالإلهي والديئ» ومقارنة 
علاقته باججتمعات والثقافات القديمة من cage‏ وعلاقته با مجتمعات الحديثة من جحهة 
أحرى» أي سوسيولوجيا التقديس واستراتيجيات المقدس في التكوين الاجتماعي 
ويبدأ أركون تحليله للمقدس من خلال التأكيد على شولية ظاهرة التقديس» 
فالأنتتربولوجية الدينية تحيل إلى أن "أي مجتمع في العالم لم يحقق الفصل المطلق 
والنهائي بين كلا الذروتين الروحية والزمنية أو الدينية والدنيوية. ذلك أن ظاهرة 
التقديس (Le SACRE)‏ شيء موحود في كل المجتمعات البشرية: Ul‏ ظاهرة 
انشربولوحية فقط تختلف درحة حدما وأشكال BLE‏ من مجتمع لاحر بحسب 
مستوى تطوره الاحتماعي ON GLa‏ .معن أنه لا يوحد شكل واحد من أشكال 
التقديس» Ly‏ توحد أشكال عديدة ولكنها في العمق تعبر عن حاحة واحدة. OY‏ 
ظاهرة التقديس ترتبط بالفاعلين الاجتماعيين. 

أي هناك إجراءات اجتماعية وسياسية للتقديس» فالتقديس والتعالي لا ينفصل 
عن مرجعيات دعم الخطابات الدينية المرتبطة بالخطابات السلطوية» فمفهوم المقدس 
بداية من القرن الثامن عشر عرف gor gi‏ حديدا من منظور أن المعتقدات الخرافية 
والشعائر المقدسة ها أهمية في دراسة تاريخ الإنسانية حيث "بدأت دراسة التاريخ 
المقدس تعرف توجها جديدا يتجه بالمقدس نحو الأرض بعدما كان منصبا على 
السماء فقط "^ . 

OY co pall يدعو أركون إلى ضرورة إعادة كتابة تاريخ المقدس عند‎ iby 
الدينية المرتكزة على أطر سياسية واجتماعية مر تبطة‎ a oe التحليل اليد‎ 
التقديس الذي تتجلى فيه الممارسات الدينية والسياسية فهل‎ JL GL Saul 
"كان محمد وإتباعه الأولون يولون للتقديس مكانة انطولوجية ووظائف رمزية‎ 
11 محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص‎ )1( 
عبد العلي الدكاليء المقدس: المصطلح والمفهوم» مجلة الفكر العربي المعاصرء العدد‎ )2( 

119-118 مركز الإنماء العربي بيروت» سنة 2001( ص 56 
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وشعائرية وغايات عملية تحريبية وأنماط تعبير جمالية مختلفة عن تلك الى كان -أي 
التقديس نفسه- يتجلى با في بيئات المعارضين أقصد بالمعارضين هنا العرب الذين 
احتقروا وحط من قدرهم عن طريق نعتهم بالشرك والجاهلية والكفر OO"‏ 

فللإحابة على هذا السؤال ينبغي بالنسبة لأركون الشروع في كتابة تاريخ 
التقديس عند العرب» وعند الشعوب والمجتمعات الي اعتنقت الإسلام بعد أن 
كانت قبل ذلك منخرطة تي مناخ ثيولوجي معين أي كانت تنتمي إلى أنتربولوجيا 
صلاة جماعية» وتحويل القبلة من القدس إلى aXe‏ وإعادة استملاك كل شعائر 
الحج. "وكذلك الأمر في ما يخص المنافسات المحاكاتية (أو المزايدات) المندفعة بين 
التضاد الكائن بين المسجد الضار والكافر (مسجد ضرار)» والمسجد المقدس 
(المحسد الحرام) كما عبر عنها من خلال التعارض الكائن بين التقويم cig)‏ 
والأرض). وكذلك عبر عنها من خلال التضاد الكائن بين الزكاة الى يقدمها 
الإنسان للتقرب من الله (أي صدقة أو قربات) وبين الضريبة المذلة (مغرم» جزية). 
وكذلك بين العهد المتقيد به على غرار الميثاق/والعهد المنكوث به لأسباب مادية أو 
لغايات منة ا 

ومعئ ذلك عند أركون أن التقديس لا يمكن فصله عن جملة الصيرورات 
الاحتماعية والسياسية الى يخضع ها الفاعلون الاحتماعية» أي لا يمكن فصله عن 
استراتيجيات التكوين للجماعات من خلال حلع التقديس والتعالي على ممارساقا. 
وهذا الأمر لا يتعلقء بجماعة المسلمين في علاقتهم Sly‏ الجماعات الأخرى dead‏ 
بل يتعلق Lat‏ بالمذاهب الإسلامية أيضا ف"المناقشة الملتهبة الى جرت بين الشيعة 
أولا وبشكل أساسي إلى الروابط الي تتعاطاها كل فئة من هذه الفئات مع التقديس 
(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 266 
)2( محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى التحليل الخطاب الديني» ص 66 
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ما هي المكانة الى يحتلها التقديس في القرآن والسيرة والحديث؟ وما هو التصور 
الذي شكلته ace‏ الفئات الاتنية والثقافية الى تنافست وتصارعت على السلطة بعد 
ثم ما سبب عدم التقديس النسبي لرئيس الدولة لدى السنة والمخوار OMe‏ 

فالفئة الاجتماعية الى تحتمي بالمقدس قي صراعها مع فئات اجتماعية أحرى» 
قد تكسب الرهان وتحقق الانتصار مما يتمتع به المقدس من قوة» وما يستدعيه من 
احترام» فهو قيمة تتجاوز OLY!‏ ونحضه على الاحترام» فكلمة "مقدس 3 
الفرنسية أي SACRE‏ والمشتقة من الكلمة اللاتينية Gly SSACER‏ لا تبتعد كثير 
عما يشكلها في نفس اللغة SANCIRE‏ .معن محدود ومحوط تعب الذي ينتمي إلى 
نطاق معزول ممنوع لا يخترق والذي هو موضوع احترام» والذي يستدعي احتراما 
Olan‏ 

أماعن أشكال وأنماط حضور المقدس» فإنه لم يغب يوما عن وجه العال» 
بالرغم من انتشار صور متدهورة له» وعكس ما ساد من انطباع في عصر التنوير 
بأن مشكلة التقديس تم حلها فإننا نحد أن الفلاسفة وضعوها جانبا معتقدين بأن 
ينبثق أمامنا الآن في كل مكان .ما فيها المجتمعات الأوروبية المعلمنة والمحدثة منذ 
3yn 1‏ 
زمن ON fea‏ 

4 elt" أن‎ cline أو "غحودة الله"‎ "spi do, ek” ete 
«MICHEL MESLIN» للباحث الفرنسي‎ OLS البشرية للإهي" - وهو عنوان‎ 
ستظل مستمرة وإن العلمانية الجديدة ينبغي‎ «L’expérience humaine du duvin» 
ede! أن قتم بالمقدس» لأنه جزء من امحتمعات الحديثة صحيح أن الحداثة أدت إلى‎ 
العالم من كل أشكال الفتنة الخلابة والسحرء ونزعت عنه أغلال الدهشة‎ 
والأسرار وأصبح العالم واضحا محسوبا بدقة أي العلم مقابل التقديس» ولكن‎ 
الإنسان يبقى يحن إلى التقديس وترميز العالم.‎ 
267 محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص‎ )1( 


(3) محمد أركونء الإسلام» أوروباء الغرب» ص 202 
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لأن الإلحي والمقدس شرط لاستمرار البشري AYU‏ كما يقول علي حرب 

Lyn 
ONS 
مادة للملاحظة والتحليل العلمي من قبل عقلنا البشري وإنما هي تخرج عن دائرة‎ 
هيبتة وهيمنته. ولهذا السبب فنحن نديحها في حساسيتنا الأكثر عمقا ليس فقط عن‎ 
عن طريق الشعائر والعبادات. أي عن طريق تدريب معين‎ Laas طريق اللغة» وإنما‎ 
انك‎ 
والأهمية العملية» والتجريبية وغير المكتوبةء وغير التأملية "للقيم" و"النواميس"‎ 
ابجماعة.‎ 

ولا فرق عند أركون بين المسلم والمسيحي والبوذي في الممارسات الطقسية 
للعقائد لأا تمر عند جميعهم عبر حركات جسدية "ونحن نعلم أنه عندما بجسد 
الحقائق فينا بالمعين الحرفي للكلمة التجسيد» أي عندما نصهرها في أجسادناء Lo‏ 
تصبح مرتبطة بشبكة الإدراك الى سوف تتحكم منذ الآن فصاعدا بكل وجودنا 

By 

eS: gles 

of‏ كل القيم والتصورات وأنماط الإدراك وأساليب التقييم وأنواع السلوك 
المتولدة عن الخطاب القرآى تختلط LLL‏ العملية بواسطة أداء الطقوس الفردية 
aL GU, ca eld,‏ لأركون "معن الا تسن Pad al dell Of‏ 
والصهر والدمج هي عبارة عن بنية مفتوحة ومنغلقة على نفسها في الوقت ذاته. 
إا تشكل فضاء تسقط عليه أو فيه كل الدلالات والمعان الى ينتجها المؤمنون. 
ولكن العقائد المبلورة والمفروضة من قبل العقل الأرثوذكسي هي متمثلة حسديا 
)1( علي حرب» نقد الحقيقةء ص 62 
)2( محمد أركونء العلمنة والدين» ص 24 
(3) المرجع السابقء ص 24 
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(incorporé)‏ من قبل كل مؤمن إلى حد أنها تصبح "جزءا من حسده» لكثرة 
iS‏ كي ON eS‏ 

gi ht Lie (35‏ 5 فساو ue‏ الأديان حسب اكوك باعتبارها أغاطا 
للصياغات الطقسية والشعائرية الى تساعد على دمج الحقائق في أجسادناء وهذه 
الحقائق هي الى تتحكم بوجودنا التاريخي ومن ثمة فإن الدين" أو الأديان في بجتمع 
ماهي عبارة عن Ogle‏ ولا ينبغي علينا هنا أن نفرق بين الأديان الوثنية وأديان 
الوحي. فهذا التمييز أو التفريق هو عبارة عن مقولة تيولوجية تعسفية تفرض 
Gs‏ ادر اک أو رو نها tele‏ بسكل OMS eg gd‏ 


3- جدلية 3S pall‏ والأطراف: 


يسعى أركون إلى دراسة المجتمعات العربية الإسلامية وفق المنظور 
الأنتر بولوحي» الذي يقوم على فحص الفئات البشرية والمقارنة بينها من الجوانب 
الثقافية والسياسية والدينية والاحتماعية» OY‏ المجتمع ليس فئة احتماعية واحدة» 
راغا هو عبارة عن ole pet‏ الجتماعية dale‏ فق أغراضها السياسية Cr Ste Vig‏ 
ومتباينة في بنياقا التكوينية وعناصرها الجوهرية. وإدراك أوجه الاحتلاف وأوحه 
التشابه بين هذه المجموعات متوقف على الانتربولوجيا الثقافية والسياسية. 

فالتحليل الأنتربولوحي عند أركون يقوم على فرز أنماط التشكيلات 
py ch cle‏ نف pe CLS‏ و اهو le‏ البقرية القدعة وال كر ASN,‏ 
ole portly‏ البشرية الأكثر حداثة وتقدما ويقول في ذلك: "وهذا المنظور التحليلي 
الواسع هو الذي طبقته على ذلك التضاد الكائن بين تشكيلة الدولة والكتابات 
المقذسسة ay‏ المتتعلمة والثقافة الرسنية والأرئوذكسية الدينية من Agee‏ وبين 
المحتمعات القبلية المتجزئة والحالة الشفهية والثقافة الشعبية أو الشعبوية والخروج 
على الأرثوذكسية دينيا (أي سيطرة العقائد الوثنية في أراضي الفوضى والعصيان 
انار على ON SM dbl aol)‏ وهنا alas‏ ين GGL‏ حمر عن PE‏ 
)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 103 


(3) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 78. 
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ae‏ همال إفريقيا وخاصة المغرب الأقصى ممصطلحين معروفين وهما: بلاد السيبة 
وبلاد المحزن» ويشير أركون إلى أن هذا التضاد هو ما يعبر عنه علماء الانتربولوجيا 
بالمصطلحين التاليين الفكر المتوحش والفكر المدحن كما هو الحال عند كلود ليفي 
ستروس في كتابة: الفكر المتوحش .La Pensée sauvage‏ 

ويؤكد أركون أنه إذا لم نعرف التضامن بين العناصر الي تشكل كل مجموعة 
بشرية من هاتين ا جموعتين فلا نستطيع أن نحلل سيرورة هذا المجتمع في كليته. 
حيث "أن القوى الأربع المتشكلة على هيئة قوى مهيمنة متضامنة مع بعضها البعض 
تحاول أن قمش القوى الأربع الأحرى وتحوها إلى بقايا لا حول لها ولا قوة. وهذه 
القوى الثانية متضامنة أيضا مع بعضها البعض "" 

ويوضح أركون ذلك من خلال المخطط التالي: 


تشكيلة الدولة سه الكتابات المقدسة ل » الثقافة الفصحى ‏ له الأرثوذكسية الدينية 


ا ا 


مجموعات قبلية it‏ سي الحالة الشفهية Qe‏ الثقافة الشعبية أو الشعبوية له الخر وج على الأرلوذكسية 

iS M oye ASI Gla سرام‎ lab وات‎ JSF oy Hl ol 
المهيمنة أو بالقوى المهيمن عليها. ويشير أركون أنه استعار مصطلح القوى‎ 
المركزية وقوى الموامش والأطراف من المفكر الما ركسي الفرنسي "هنري لوفيفر"»‎ 
التاريخية‎ asad ماضي امحتمعات ينبغي أن يدرس من خلال بحث‎ ly 
والسوسيولوجية للعلاقة بين القوى المركزية وقوى الحوامش أو الدولة المركزية‎ 
والقبائل امحرأة.‎ 

وعندما يطبق أركون المنظور الأنتربولوجي على الإسلام» نحده بميز بين نوعين 
من التراث وهما التراث الذي إحتقره الإسلام بشدة» وهو تراث الجاهليةء لأنه بمثل 
الثقافة المتوحشة للمجتمع البدوي» والتراث الإسلامي الذي أنتجه القرآن وهو 
سعد على الكابة با لمعن المردو ج» أي الكتابة SLES! gee‏ السماوية» والكتابة 
بمعن al‏ الخطي والحرفي للكلام الشفهي» والكتابة الي تؤدي إلى تشكيل 
الأرشيف تكون سببا في انتصار العقل "الكتابي" وأركون هنا يشير إلى Ste‏ 


)1( المرجع )648 ص 79. 
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غودي J. GOODY‏ في كتابه .(La raison graphique)‏ وشل الا 
olby belly‏ هو انتصار" للعقل الكتابي" ,معن "الكتابات المقدسة" على العقل 
الشفهي أي الثقافة الشفهية L’oralité‏ ويصبح CES‏ وسيلة للتمثل الأيديولوحي 
Lady‏ الشياسة ف يد العضبية الأول الي هي نتاج التضامن بين الدولة والكتابة 
والثقافة العالمة والأرثوذكسية؛ هذه العصبية الي تقصي العصبية الأحرى الأقل قوة 
ally‏ هي نتاج التضامن بين القبائل امحزأة» والظاهرة الشفهية والغرطقات والثقافات 
الشعبية» ولهذا بحد قي تراثنا العربي والإسلامي موقف الازدراء للعامة ووصفها 
بأقبح الأوصاف فهي غوغاء ودهماء.... الخ» وما يترنب عن ذلك هو أن الآداب 
الشفهية والشعبية عرفت مصيرا مؤلما وسيئا. بسبب التضامن بين القوى المكونة 

ويلح أركون على ضرورة تحسس الاختلافات النفسية واللغوية والاجتماعية 
بين نظام المعقولية الخاص با مجتمعات الى لا كتابة AA‏ وبين امجتمعات الي تنتشر 
فيها الكتابة أو الممارسة المنطقية الاستدلالية الخاصة بالعقل الكتاإبي» وهذه 
الاحتلافات يحصرها في كون النظام الشفهي gh‏ الثقافة الشفهية) مرتبط 
بالأسطورة في حين النظام الكتابي (أو الثقافة المكتوبة) مرتبط بالعقل. أي توحد 
"اخحتلافات مهمة في ممارسة العقل لوظيفته وآليته في كل منهما وطريقته لتشكيل 
الفكر وبلورته والتعبير Mae‏ ولكن هذا لا يعن أن التراث المكتوب متفوق تفوقا 
آلا على التراث الشفهي . 

فلكل نوع من هذين التراثيين دور ووظيفة في التاريخ الثقاقي للمجتمعات» لا 
كيه دراسة التاريخ الثقاقي هذه المجتمعات إلا ضمن المنظور المزدو ج للتنافس بين 
هذين النمطين من التراث. فالثقافة الشفهية تستدعي منهاجا اتنولوجياء والثقافة 
المكتوبة والعالمة تتطلب منهاجا تاريخيا أثرياء "ولا بد من الاعتماد على المنهاجين 
معا لدراسة وافية متكاملة للميدان العربي الإسلامي في الماضي والحاضرء Le‏ 
يؤدي إلى الاهتمام باللغات الدارجة اهتماما باللغة الفصحى عربية كانت أم إيرانية 
ai‏ دنا 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 174 
(2) محمد أركونء نحو تقييم واستلهام جديدين للفكر الإسلامي» ص 41 
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4- التاريخ المقارن للأديان: 

في سياق القراءة الأنتربولوجية للظاهرة الدينية» يعمل أركون على إدماج 
الإسلام كدين في فضاء امجتمعات والثقافات والأديان الشرق أوسطية CAC AAI‏ 
dey‏ البحر الأبيض المتوسطء as‏ زحزحة الإشكالية الخاصة بالقرآن والتوصل 
إلى مقاربة انتربولوجية للأديان المدعوة بأديان الوحي. فمن أجل إعادة قراءة القرآن 
يقترح أركون المنهجية التراجعية لتحقيق قراءة تاريخية أفقية تشمل التوراة والإنجيل 
والذاكرات الجماعية» كأن يقرأ قصة "أهل الكهف" في القرآن مقارنتها براوية 
cp SY) AS WS!‏ ,اة غلغافيفن petty cdyy glow VI‏ القصة ف التوراة 
والإمميل. لأنه في al,‏ "لا تزال تنقصنا دراسات تمهيدية كثيرة لكي نحدد بدقة 
ماهية العناصر الفعلية أو الملائمة الى استعارها الخطاب القرآن من هذا التراث 
القديم جدا والسابق عليه. إن مصطلح الملاءمة حاسم وأساسي هنا من أجل القيام 
بإعادة القراءة هذه. لماذا؟ لأنه هو الذي يبين كل الفرق بين جرد التراكم الأكادعي 
للمعلومات عن إبراهيم مثلا وال يقوم بها الاستشراق» وبين دراسة المحريات 
الأسلوبية الى استخدمها القرآن من أجل إعادة توظيف نتف متبعثرة من حطاب 
اجتماعي قام بغية بناء قصرا إيديولوحي tee‏ ويقترح أركون ضمن هذا 
المنظور المقارنة بين سمات شخصين إبراهيم وموسى... الخ في نصي القرآن 
والتوراة» من خلال تحليل القصص الواردة في القرآن. 

وواضح من ما سبق أن منظور أركون للظاهرة الدينية» يختلف عن منظور 
الفكر العلمان الوضعي فالفكر العلماني الوضعي احتزل الظاهرة الدينية» ولم يعرها 
أدن اهتمام» وتجاهل التاريخ المقارن للثقافات والأديان. 

فالدين في أوربا أزيح من الحياة العامة عقب انتصار الدولة العلمانية» ورمي 
داحل حدران الحياة الخاصة co aU‏ أي أن الدولة أممت الدين عندما أزاحته من 


الواقع الفعلي ودلا عه طريق تحجيم تحلياته الفكرية والثقافية والشعائرية داخل 


)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 108 

(*) يحيل أركونء هنا إلى كلود ليفي ستروس: "إن الفكر الأسطوري يبني قصوره الإيديولوجية 
بواسطة إنقاض lbs‏ اجتماعي قديم" CL. LEVI- STRAUSS, La pensée sauvage,‏ 
PARIS, p 32‏ 
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الفضاء العام للمجتمع» أي في المكان الذي تحصل فيه المناقشات والصراعات الأكثر 
تثقيفا بين التيارات OM ale‏ 

وقد جاء ذلك ردا من الدولة على حروب الأديان الى عانت منها أورباء 
فالدولة العلمانية ومن أجل المصالحة بين المواطنين المنتمين إلى مذاهب مختلفة» رفضت 
الاعتراف بأي دين رسمي وأعطت فكرة المواطنة الأولوية والأهمية على حساب 
المذهبية. ويرفض أركون هذا الأسلوب في التعاطي مع الدين» ويدعو إلى دراسته من 
منظور انثروبولوحي» وليس من منظور تقليدي أرثوذكسيء OY‏ المنظور 
الأنتربولوحي لن يساهم في أيقاظ الحساسيات الدينية والمذهبية الطائفية asad)‏ لأنه 
في نظره يحب "التمييز بين الدين كتنزيه روحاني وشغف بالمطلق» مطلق الله» وبين 
الدين كأيديولوجيا سياسية تمدف إلى السلطة وتحقيق المنافع OM Wy‏ 

فالدولة العلمانية عندما حذفت الدين من الفضاء العام للمجتمع حذفت 
GU‏ الثقاقي والرمزي» وحرمت الأجيال من الإطلاع على تاريخ الأديان كأنظمة 
ثقافية وروحية عظمى عاشت عليها البشرية لمدة طويلة جدا. 

وتاريخ الأديان المقارن كما يتصوره أركون يقف موقفا حياديا من كل 
الأديان ويرتفع فوقها جميعاء أي أنه يدرس الدين كظاهرة إنسانية عرفتها كل 
الجتمعات» أي دراسة الأديان بكيفية واحدة وعدم تفضيل دين على آحر» وهذا 
الأمر لم يتحقق في الفكر الغربيء OV‏ الفكر الغربي أبرز تفوق اليهودية 
والمسيحية» وكان اهتمامه بالأديان غير المسيحية ضمن المنظور الأثنوغرافي ونظرية 
العقلية البدائية» فالغربيون وحن "داخل أديان الوحي نفسها نلاحظ أهم يخصصون 
للإاسلام مكانة هجينة تدعو للاستغراب» فهم تارة يلحقونه بالأديان الأسيوية 
الكبرى ويصبح عندئذ محصورا بدائرة المستشرقين» وتارتا يلحقونه بالموقع الذي 
يحدده علماء الأثنوغرافيا للمجتمعات الى ONG gun se‏ 

والأمر لا يتعلق gory SVU‏ فقط وإنما يتجاوزه إلى الفلسفة» "فالفلاسفة 
يفتخرون بأنهم يستمدون تفكيرهم النقدي من الحقائق المبرهن عليها علميا من قبل 
(1) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 272. 


(2) محمد أركون» الإسلام» أورباء الغرب» رهانات المعنى وإرادات الهيمنة» ص 207. 
(3) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية. ص 284 


267 


البحث ولكننا نلاحظ أنهم حن اليوم لا يفكرون في الظاهرة الدينية إلا من خلال 
نموذج المسيحية الغربية وح فيلسوف كبير كبول ريكورء مشهور بأريحيته 
الفكرية وغناه الروحي النادر» لا يفكر في الدين إلا من خلال هذه المسيحية. 
وهكذا ينسون ليس فقط الإسلام وإنما حي المسيحية الشرقية الى يرموها في ساحة 
الشيء الغريب أو الغيرية المتخلفة"”“ فالإسلام في نظر بول ريكور لا يضيف أي 
شيء جديد للرزمانية الدينية والمقولات اللاهوتية» وهذا الموقف يتجاهل التعددية 
الدينية والثقافية» وهذا الموقف الدوغمات لبول ريكور" لا يخرج عن الموقف الدائم 
والمستمر منذ القديم للعقل اللاهون المسيحي واليهودي. ومعلوم أن هذا الموقف 
كان قد تشكل de‏ انبثاق الإسلام كمنافس في عملية المزايدة AISLE‏ على 
الرأسمال الرمزي للديانة التو Mam‏ 

وهكذا نلاحظ أن التاريخ المقارن للأديان والأنظمة اللاهوتية لم يبرح نقطة 
الانطلاق. oY‏ هناك تحالف بين المسيحية واليهودية لاستبعاد الإسلام دينيا وثقافيا 
وسياسياء علم الرغم كما يشير محمد أركون إلى أن قرارات المجمع الكنسي الشهير 
باسم الفاتيكان الثاني الصادرة عام 1963م الي تعتبر ثورة على اللاهوت المسيحي» 
تعترف بصحة OLY!‏ عن طريق آخر غير الطريق المسيحي» أي تعترف بشرعية 
Oley!‏ عن طريق أديان أخحرى» كما ترفض إجبار الناس على الإيمان. 

وهكذا فإن أركون يرفض التعليم التقليدي للأديان» ويراهن على اعتناق 
مناهج التاريخ المقارن للأنظمة اللاهوتية» أو مناهج التعليم العلماني للظاهرة 
الدينية» وهذا المنظور الجديد يمكننا حسبه من "أن نعيد للأديان حقيقة مقاصدهاء 
ووظائفها التاريخية وإسهاماتها الثقافية» وطاقتها الإلحامية» وهذه الوظائف الي 
احتلتها الأديان سابقا لم يعوض عنها حى OW‏ من قبل أي شيءء فلا النزعة 
الأدبية التجريدية الي هجرت OV‏ وبحق استطاعت أن تعوض عنهاء ولا العقل 
التلفزي التكنولوجي العلمي الذي يقود حركة العولمة الحالية استطاع أن يغنينا 
ا 
(1) محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 273 
(2) المرجع نفسه» ص 274 


(3) محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية» ص 290 


288 


ومن هنا تنبع الحاجة الماسة للاهتمام adh‏ الديئٍ للوجود التاريخي للبشرية في 
كتيل ipa‏ الاحتفاظ بالمسافة النقدية الكافية بيننا وبين العقائد الدوغمائية 
المستنبطة من قبل الذات الإنسانية في مختلف الثقافات. 

وذلك عكس ما تفعله الأديان al‏ تفضل العقل المسيج بالوحي» والخاضع 
لعطياته» وتعطي الأولوية للإبمان الذي تنطق به النصوص المقدسة» وهذا يعن رفض 
ارخنة النصوص» ورفض الشروط AW‏ الي أنتحت ضمنها" ورفض التاريخية 
يعفي عدم الاعتراف بان النصوص مرتبطة OL AL‏ الاجتماعية للتقديس والتعالي» 
أقصد بذلك تلك المحريات المعقدة الى تخلع القدسية والتنزيه المتعالي على 
معطيات معينة ليست مقدسة بحد I, IS‏ ونحن نعلم أن الموقف الحديث 
للعقل أصبح يعترف بذلك ويفهمه حيدا وحده العقل الحديث قادر على دمج 
المقدس واستيعابه باعتباره إحدى القوى المؤثرة القادرة على تغيير القيم والنواميس» 
نم باعتباره مرجعية فوق تاريخية صالحة لكل leat‏ البشرية ومعين أنه لا يخلو 
أي تمع بشري ما من ظاهرة التقديس فهو jee‏ ظاهرة انتربولوجية أي 
00 

وعليه فإن التاريخ المقارن للأديان» الذي يتوسل به أركون لدراسة الإسلام 
كجزء من الخطاب النبوي» هو رفض لنزعة العلموية وللعقلانية امحردة» واعتراف 
بشكل أو بآحر بخصوصية وأصالة الظاهرة الدينية. 


)1( محمد er S|‏ الإسلام؛ أورباء الغرب» ص 72 
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الفصل )لالش 
القراءة السيميائية والألسنية 


أولا: القراءة السيميائية 


1- مفهوم القراءة السيميائية: 


ارتبط البحث السيميائي ف Sek Goat al Sa‏ دو pepe‏ 
3FERDINAND de SAUSSURE (1913 - 1857)‏ کتابه "دروس ف اللسانيات 
العامة" وفيه وضع الأسس النظرية للعلامات غرضها دراسة حياة العلامات في الحياة 
الاجتماعية. وأعمال الأمريكي شارل ساندس بيرس PEIRCE‏ .5 .© )1839 - 1914). 

وكانت أفكارهما في Sle‏ السيميائيات HL,‏ ثورة ابستمولوجية» وشهملت 
بعدما توسعت OYE‏ علمية مختلفة كالانثر بولوجياء والتحليل النفسي» والنقد 
الأدبي وتحليل الخطاب... الخ 

وحلافا لما كان سائدا من أن الكلمة تحيل إلى الشيء مثلما تحيل كلمة 'إنسان 
إلى الانسان فإن دو سوسير حلد العلامة CS AKL »].6 Signe‏ من الدال 
والمدلول ويستحيل تصور العلاقة دون تحقق الطرفين. بحيث أن كل تغير يعتري الدال 
يعتري المدلول والعكس بالعكس» وفيما بخص العلامة اللغوية Le Singe linguistique‏ 
فهي ارتباط بين الصورة الصوتية image Acoustique‏ والمفهوم الذهي cconcept‏ 
وبالتالي عكس ما يتبادر إلى الخاطر» فالدال اللغوي» أي الصورة الصوتية هو على 
غرار المدلول أي المفهوم الذهئ و و 

أي asf‏ ل تسيل إل اخلط بين Sel‏ والتلول oy gh‏ الشى ع BAS day g‏ 
فالعلامة تكون dake‏ من الناحية المادية» عن الشيء الذي هي دليل عليه. 

ويعرف بيرس العلامة KEL" Signe‏ الشيء الذي يقوم لشخص ما مقام شيء 
آحر من حيثية ما.. فالعلامة من age‏ كوفا ae‏ لشخص cle‏ تولد قي ذهنه 


(1) الموسوعة الفلسفية cy yall‏ ص 500 
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علامة أو صورة مساوية للعلامة الأحرى - أو ربا أكثر تطورا منهاء هذه العلامة 
الذهنية يطلق عليها بيرس اسم "التعبير 56]847م12161. ثم إن العلامة تقوم لشيء ما 
هو موضوعها object‏ ليس من كل الحيثيات» وإنما بالنسبة لفكرة أو معن" '. 

وهذا التصور الحديث للعلاقة بين الدال والمدلول أو بين اللغة والعالم» يختلف 
عن التصور (eal‏ ففي التصور القدم كانت اللغة لا تنفصل عن العالم» أي أن 
هناك تطابقا بين اللفظ والمعئ» أما في التصور الحديث فالأمر يختلف "فالدال 
والمدلول يمثلان جانبي العلامة اللغوية - أو الوحدة اللغوية - الي لا تدل على 
ي ا Je‏ إل ميقيو ذفن قو Oye "Splat" ee‏ الي LUIS y‏ 
"الدال" ليس هو الصوت الملفوظ أو الرمز المكتوب» بل هو الصورة السمعية» 
وليس المقصود بالصورة السمعية الصوت المسمو ع» أي الحانب المادي البحث منه 
ولكن المقصود هو "الأثر النفسي" الذي يتركه فينا الصوت المسموع أو الرمز 
المكتوب» أو بعبارة أحرى» ليس "الأثر السمعي" -الصورة السمعية - إلا التصور 
ی ا Re er Uns ore ee) mere” Bon‏ 

وهذاالتحول في العلاقة بين الدال والمدلول يندرج ف إطار الزحزحة الي 
Syd! Quel‏ السيميانية والألينية والمغاضرة و عمقل dm > Node‏ عند أكون 
في القول التالي: "إن دعامة التوصيل أو وسيلة التوصيل (اللغة) ليست هي المعرفة 
الصحيحة الى نمتلكها عن المادة المدروسة sh)‏ العائد المادي ا محسوس الذي تدل 
عليه كلمات اللغة) وإنما تكمن في المنظورات المتبادلة المقامة بين المتخاطبين 
المتنافسين المرتبطين بنفس إطار التحسس والإدراك والتصوراتء أو بالأحرى نفس 
الصور العقلية الى تشير إليها العلامات اللغوية". 

وكما قلنا يختلف هذا التصور للعلاقة بين الدال والمدلول واللغة والعالم عن 
التصور الكلاسيكي فلم تعد اللغة تعبيرا مباشرا على العام الحسي "لقد صارت 
العلاقة بين اللغة والعالم حكومة GL‏ المفاهيم والتصورات الذهنية الثقافية» Us)‏ لا 
تعبر عن العام الخارحي الموضوعي القائم» OY‏ هذا العالم - إن كان له وحود - 
(1) المرجع السابق» ص 501 


(2) نصر حامد أبوزيدء النص والسلطة والحقيقة» ص 79 
(3) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 34 
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يعاد إنتاجه في Sle‏ التصورات والمفاهيم» وقد أحدث هذا التصور ثورة في علاقة 
الفكر بالواقع» وقي طبيعة النظام الرمزي للغة» والفرق بينه وبين الأنظمة الرمزية 
الأرى pels‏ النظام الثقاني نفسه"". 

من هذا المنطلق يتساءل أركون عن العلاقة بين العلامة اللغوية والمعيئى 
BUN,‏ الي ها يتم إنتاج gall‏ والشروط الى تتحكم في إنتاحه» فلم يعد المععى 
ناما وجاهزاء وثابتاء وإنما يجري إنتاحه باستمرار ويتساءل عن ذلك قائلا: 
Bs‏ تقوم العلامات 518265 Les‏ المستخدمة قي النصوص بالدلالة وتوليد المعئ؟ 
ما الآليات الألسنية واللغوية المستخدمة من أحل إنتاج هذا المعى؟ هذا 
المحئ اعدد ولبس معي آخر .غير مخدد؟ لمن Ghee‏ هذا المعيق وضمن أي 
EN‏ 

ففي السيميائيات عكس التصور التقليدي في اللغة. لا يوحد تطابق بين الاسم 
والمسمى» أي بين الشيء والاسم الذي يدل cade‏ وإنما هناك ثلاثة عناصر أساسية 
في كل عملية تواصل: وهي الاسم أو الكلمة ثم الشيء المادي أو المسمى» وهناك 
التصور العقلي الذي بواسطته يحصل الربط بين الاسم والمسمى. 

فالغلامات اللغوية لا تسمى Gg eal‏ الواقع الخارجى يشكل مباشرة ly‏ هي 
تحيل إلى المفاهيم والتصورات الثقافية الى تحملها BEL‏ وعيها. thy‏ نصر 
حامد أبوزيد يحدد العلاقة بين الدال والمدلول وفق المخطط SO VN‏ 


العلامة اللغوية 
اللفظ الصورة السمعية المفهوم سه الزهبي ا مع 
( منطوقا أو مكتوبا ) 
Pee. ae‏ ¥ 
or oe‏ 
الدال المدلول ي ي هي 


)1( نصر حامد أبو زيد» النص والسلطة والحقيقة» ص 80 
(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علميةء ص 33 
(3) نصر حامد أبو زيدء النص والسلطة والحقيقة» ص 80 
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وانطلاقا من هذا المنظور الحديد شرع أركون في تطبيق المنهج السيميائي على 
الخطاب القرآن منذ سبعينات القرن الماضي» حيث نشر أول بحث في هذا SA‏ 
بعنوان: كيف نقرأ القرآن؟ كمقدمة لترجمة كازميرسكي للقرآن إلى اللغة الفرنسية. 

ثم كتب dey st‏ من الدراسات ما بين السبعينات والثمانينات وجمعها في 
كاب SOV Bg lel Bh‏ 

وكان منطلقه في ذلك هو ضرورة الوعي بالأرضية المفاهيمية الخاصة 
باللسانيات والسيميائيات وما تتيحه من آفاق جديدة للتفكير والنقد 
الابستمولوحي. ولذلك ظل يلح على ضرورة التمييز بين عمليات التأويل والتفسير 
الكلاسيكي وبين تحليل وتفكيك الخطاب الدين» OY‏ "تحليل الخطاب الديئ أو 
تفكيكه يتم لا لتقدتم معانيه الصحيحة., وإبطال التفاسير الموروثة» بل لإبراز 
الصفات أللسانية واللغوية واليات العرض والاستدلال والإقناع وا 

والفاصل بين التفسير الكلاسيكي للخطاب القرآن والتحليل والتفكيك لنفس 
ا لخطاب هو ما يسميه أركون "الطفرة السيميائية". 

وهذه الطفرة الى أحدثت القطيعة بين ما قبلها وما بعدها وهي "طفرة نوعية 
أو معرفية كبرى أصابت العلامة "Le Signe”‏ نفسها في الصميم» وأصابت نظرة 
الإنسان أو الروح إليها. وهذا السبب نقول Ob‏ القطيعة تبدو حذرية بين الباحث 
المتموضع ما قبل الطفرة السيميائية الدلالية» وبين الباحث المتوضع قي المنطقة ما بعد 
ا 

وهذه القطيعة الحاسممة قائمة بين المنطق الذي يحكم التفسير الإسلامي 
الكلاسيكى» وما تدشنه السيميائيات الحديثة من إنحازات جديدة. 

ala‏ 5 السسيميائية حاءت نتيجة التطور الحاصل قي العلوم الإنسانية 
والاحتماعية في الغرب خاصة مع Jel‏ الك ف OLS clole‏ والشيميائيات 
الذين يزحر النص الأركوني ويزدحم بأسمائهم من مثل: بنفينيست 
»E. BENVENISTE‏ وقرعاص cA. J. GREIMAS‏ وفلادمير بروب وجاكبسون 
JAKOBSON‏ ...£1 الذين معهم أصبح التحليل السيميائي له أولوية منهجية 


05 محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص‎ )١( 
80 محمد أركونء الفكر الإسلامي» قراءة علمية» ص‎ )2( 
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وابستمولوحية كبيرة لتجاوز التفاسير والتأويلات الموروثة من التراث والتحول من 
الققراءة المثالية التيولوجية للخطاب cel‏ إلى القراءة العلمية له. ويحظى التحليل 
السيميائي oie‏ الأهمية المعرفية والنقدية الكبرى» لأنه يحرر العقل البشري حسب 
أركون من المالة الكبيرة الى تحيط بالنص» فتجعله نصا مهاباء Coney‏ حقيقة 
ماديته اللغفوية» أي حقيقة كونه مكتوبا بلغة بشرية معينة» وخاضعا لقواعدها 
اللغوية» والنحوية والصرفية والبلاغية. كما أن التحليل السيميائي LSE‏ من إقامة 
المسافة النقدية Ley‏ وبين هذه النصوص من جحهة» وبيننا وبين العقائد الإبمانية من 
حهة أخحرى» وهذا يصر أركون على أولوية التحليل السيميائي خاصة عندما Glas‏ 
الأمر بالنصوص التأسيسية ذات ايبة الكبرى "فالتحليل السيميائي يقدم لنا فرصة 
ذهبية لكي نارس تدريبا منهجيا ممتازا يهدف إلى فهم كل المستويات اللغوية الي 
يتشكل المعن أو يتولد من خلاها. وهذه الخطوة المنهجية تمتلك أيضا رهانات 
ابستمولوجية. فهي تتيح لنا- وهنا تكمن أهميتها الجاسمة- أن نترك مسافة نقدية فكرية 
بيننا وبين المسألة الأساسية الى تخص المؤلف والمكانة المعرفية للخطاب ON Ta‏ 

ومن بين الأسباب أيضا الى جعلت التحليل السيميائي له أولوية في نظر 
أركون هو أنه "يحبر الدارس على ممارسة تمرين من التقشف والنقاء العقلي 
والفكري LY‏ منه. بمثل ذلك فضيلة ثمينة حدا وخصوصا أن الأمر يتعلق هنا بقراءة 
نصوص محددة كانت قد ولدت وشكلت طيلة أحيال عديدة الحساسية والمخيال 
الجماعيين OM gaa silly‏ 

Lenk‏ أركون لتحقيق ذلك ف تعامله مع الخطاب الديئ عموماء والنص 
3h al‏ بالتحديدء إلى دراسة القرآن دراسة تزامنية» من حلال الحفر في طبقات 
معن النص والمفردات للوصول إلى معناها السائد في عصرهاء أي في شبه الجزيرة 
العربية في القرن السابع الميلادي كما يلجأ إلى التطورية اللغوية للكشف عن كل 
المعاني الي تطرأ على معن النص من عصر إلى عصر. 

وهذه القراءة السيميائية والألسنية تمكن من استكشاف قارات جديدة للمعئ 
كانت غائبة في التفاسير الكلاسيكية. 


(2) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 32 
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فالخطاب الديئ الذي يتخذ من القرآن المرجعية الأولى له في الإسلام» يمكن 
أن نقرأه في المنظور السيميائي على أنه كل نطق أو كتابة تحمل وحهة نظر محددة 
من الكاتب أو المتكلم» وتفترض نية التأثير على السامع أو القارئ مع الآخذ بعين 
الاعتبار كل الظروف والممارسات الى تم فيها. 

ومععئ ذلك كما يقول محمد عابد الحابري: "إن النص رسالة من الكاتب إلى 
القارئ فهو حطاب الكاتب يريد أن يقدم وجهة نظر معينة في موضوع معين وهذا 
حطاب» والقارئ يتلقى هذه الفكرة أو الوجهة من النظر» كما يستخلصها هو من 
النصء وبالطريقة الى يختارها (بفعل العادة أو بوعي وإرادة) وهذا تأويل للخطاب 
ae)‏ يا 

وعلى هذا المنوال يتحدد الخطاب القرآني في نظر أركون من خحلال: "ثلاثة 
(ous) GS‏ قائل- مؤلفء ونخاطب - ale‏ (حمد)» by,‏ عو 
LON‏ 

ويمذا يتضمن الخطاب القرآني بنية سيميائية وتتضمن: المرسل القائل«الله)) 
والمرسّل إليه الأول (محمد) والمرسّل إليه الثاني (البشر). 

"فالله يتبدى وكأنه الذات الفاعلة الأساسية» فهو الذي ينظم نحوياء وبلاغياء 
ووا اطا ONL he‏ 

وبلغة أركون دائما فإن الله (القائل) يتجلى بصيغة جمع التنظيم (A)‏ وهو 
بملا المكان كله بالإعراب عن إرادة مطلقة لا ائية» وسيادة على الإنسان والعالم 
والمعئ والحقيقة ولذلك يتكرر لفظ الحلالة (الله) 2697مرة» وبصيغة الأسماء 
والصفات الدالة عليه بشكل كبير جدا. 

وهذا الحضور الكمي الكبير دليل على فعاليته لان العامل الذات المرسل الله 
"يقوم بعدة أدوار عاملية أي نحوية في القرآن» فهو أو لا يظهر أو ينفجر في وجوهنا 
على هيئة أنا خارجية عن النص» ولكنها تشكل مصدرا نموذجيا أعلى لجميع 
)1( محمد ule‏ الجابري» الخطاب العربي المعاصرء مركز دراسات الوحدة العربية» بيروت› 

ط 05» ale‏ 1994« ص 10 


(2) محمد أركون» الفكر العربي» ص 35 
(3) محمد أركونء القرآن التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 31 
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عمليات القول أو النطق. ثم يظهر ثانياء على هيئة "أنا - نحن" منخر طة أو متواجدة 
على كل مستويات الية اشتغال الخطاب» 3 بواسطته» Least‏ منخرطة في التاريخ 
ao‏ الاي يقرو gee dN‏ مز ل و 

sly‏ ود الأنطولوجي للذات المرسل والأدوار الى يؤديها في النص توضحء 
وتبين تمفصل gall‏ واليات هذا التمفصل مع الفاعلين الأحرين وهما: النبي والناس. 

لأنه: "يوجد هناك فاعلان أو لاعبان اثنان في الساحة: الأول هو النبى 
الذي وجه إليه الأمر والثاني هو الإنسان الذي es‏ الهدف النهائي, أو المخاطب 
الأحير الذي وجهت إليه المبادرات أو الأوامر والوصايا المعبر عنها في القرآن 
بواسطة العديد من الأفعال"“. 

أي أن الله هو co‏ المخنطاب. وهو صاحب geal yal oS‏ هذه lal‏ 
الي توجه عن طريق النبى محمد إلى الإنسان» فالله هو الأصل الأنطو لوجي 
والمرجع النهائيء والنبي هو الوسيط بين الله والإنسان والإنسان هو المدعو 
للخضوع لأوامر أله وهذا ما يسميه أركوث «bene gl bbs‏ فالخطاب القرآني 
وتوصيل محددة) نحد في هذا المخطط أن الوظائف المهيمنة تمارس من قبل الفاعل 
نفسه: أي الله والله يتواصل مع مرسل إليه ينقسم إلى نوعين: مؤمن وكافر» وتتم 
عملية التوصيل عن طريق وسيط ذي مكانة متميزة وسلبية في آن معاء هو (محمد) 
أنه جرد ناقل > OM‏ 

ويستثمر أ ركون المخطط السيميائى الذي وضعه قريماس 


عم ر 


١ 


مرسّل إليه أول - مرسل ثان (المتكلمٌ والقائل ). 


- المرسل إليه الجماعي (أنصار / معارضون) 


1( المرجع السابق» ص 60 
aa pall )2‏ السابقء ص 31 
3( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية ص 72 


~~ eee 
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وهذا المحطط lel‏ يجسد البنية السيميائية النموذجية العليا. 

وهذه البنية تخترق كل أنماط الخطاب الموحودة في القرآن سواء كان النمط 
الحكمي أو النمط القصصيء أو النمط التسبيحي الانشادي. أو النمط التشريعي 
وهي ll‏ توحه كل مستويات all‏ الخاصة بكل وحدة نصية قرآنية. 


2- التحليل السيميائي لسورة التوبة: 


لا يقدم أركون قراءة شاملة للنص cal al‏ وإنما يختار بعض OLY‏ لتطبيق 
أدوات العلوم الإنسانية والاحتماعية وفي إطار التحليل السيميائي الذي يراهن 
أركون عليه كثيرا لتقدم قراءة حديدة للنص القرآن» نحده يركز على فضاء 
التوصيل الذي يخترق النص yl al‏ فالتواصل اللغوي يتحدد سيميائيا على النحو 
التالي: مرسل رسالة ما مرسل إليه» لأن كل حطاب لغوي يهدف إلى توصيل 
رسالة شفهية أو كتابية من مرسل إلي مرسل إليه. 

وهذا ما يفعله في قراءته للآيتين الخامسة والسادسة من سورة التوبة» حيث 
حاء في قوله تعالى: "فإذا أنسلخ الأشهر الحرم فاقتلوا المشركين حيث وجدتموهمء 
وحذوهم وأحصروهم. وأقعدوا هم كل مرصد فإن تابوا وأقاموا الصلاة وآتوا 
الزكاة فخلوا سبيلهم إن الله غفور رحيم. وإن أحد من المشركين استاجرك 
فأجره Gr‏ يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه ذلك لأهم قوم لا يعلمون" التوبة الآية 
5 و6. 

ويعول أركون كثيرا على التحليل السيميائي والألسي لأنه يقدم فرصة مناسبة 
لاحتبار إحرائية الأدوات السيميائية الى يلجأ إليها والآفاق الابستمولوجية الجديدة 
الي يدشنها لتوليد المعيى OY‏ العلوم الإنسانية والاجتماعية تقوم بالدرجة الأولى 
على أشكلة أنظمة إنتاج المعيى. 

By‏ قراءة أركون فاتين الآيتين يسعى إلى إبراز المفاهيم الي هي نتاج البحث 
السيميائي والألسن المعاصرء وكيف يمكنها أن تتنزل على الخطاب القرآني. 
ومنها فضاء التوصيل أو النماذج التمثيلية الفاعلة للكشف عن البنية المتحكمة 
بالعلاقات بين الأشخاص والضمائر وإطار التوصيل المشترك الذي يشمل كل 
الأساليب ويوجهها طبقا لراتبية هرمية» ويوضح الأدوار والوظائف وصراع 
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الطمائز والذوات: AES‏ عن تشكل المسار co pea‏ و كل ذلك ق نظر ار کون 
من شانه أن يبرز OUT‏ مفصلة المعئ قي الخطاب القرآنى. 

وكل هذا يسميه أركون "الحهاز اللغوي للقول أو للكلام" في القرآن ويحدده 
Doig tgs |‏ بل" بيه SU‏ ون اعمال gud)‏ ام سر هم 
أنتم...) وهذه البنية تميز كلية النص Tall‏ لأا متواحدة على مداره. ولكن داحل 
هذه البنية يمكن أن نركز على علاقة متميزة ذات قيمة تأسيسية أو تشكيلية بنيوية 
(بالنسبة للشكل كما بالنسبة للمضمون وجوهر التعبير) وبعدها نلاحظ وجود 
علاقة ثانوية أو أدواتيه (أي تابعة للأولى). الأولى تتخذ صيغة النحن/أنت» أنا (أي 
حاتت بالمعئ الكير للكلمة dt ch‏ وأما الثانية المتمئلة بوانت هو 
(أي الكفار/محمد). النحن (ضمنية/أنتم/هو» النحن/أنت (ضمنية)/هم بصيغة 
المفعول Mag‏ 

وبالعودة إلى سورة التوبة يوضح أركون مهمته فيقول: "تكمن مهمتنا الأول 
في البرهنة على الكيفية الي تنتج ها سورة التوبة معن مركا وتعبويا بالنسبة 
لسامعها الأول (زمن النبي) ثم بالنسبة للأجيال التالية من المؤمنين» وما هي 
الشروط الي ينبغي توافرها لكي يستمر هذا gall‏ في أحداث أثره وتحريك 
ا 

ولتحديد هذه المهمة يكشف أركون عن النماذج التمثيلية الفاعلة الي تشكل 
فضاء التوصيل في الآية الخامسة لإبراز أدوار ووظائف الفاعل المطلق (المرسل الأول 
(الله) ودور المرسل إليه (الفاعل الذات محمد) ودور المرسل إليه الجماعي (البشر). 

فيقول: "إن الآية الخامسة لا يمكن أن تقرأ حارج dag‏ العلاقات الكاضة بين 
الضمائر الشخصية. أو خارج إطار التوصيل والتفاهم المشترك الشائع في كل 
الخطاب القرآن» ففعل التوصيل يشمل ويوحه كل أنواع الفعل الأحرى الي 
تتداحل بعضها في بعض طبقا لممارسة هرمية تراتيبة ينبغي على التحليل تحددها عن 
طريق إستكشاف وفرز عبارات الوصل والفصل"©. 
(1) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى التحليل الخطاب الديني» ص 102 


(2) محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 93 
(3) المرجع السابق» ص 94 
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ومعئ ذلك أن فضاء التوصيل أو سياقه يكشف عن رؤية وحودية عمودية 
للإنسان والكون تنطلق من الله المتعالي نحو الإنسان» ففي حالة النص OSS" aT a‏ 
القول بصفة عامة أن سياق التخاطب الأساسي فيه وهو أهم مستويات السياق 
Gas y‏ سمة أساسنة انض OO‏ 

فبالنسبة للفاعل الذات فإنه يأحذ عدة أدوار داخل النص Tal‏ حيث "يرحع 
أولا إلى نوع من الأنا الخارجية عن النص ولكن الي تشكل مصدرا لكل أنواع 
التعبير والتنصيص sh‏ الآيات). كما أنه يرجع إلى نوع من الأنا نحن المنخرط على 
Oy gue |S‏ واه O al‏ 

وهذا ما يفسر لنا أن الفاعل الذات المطلق هو في OF‏ معا مرسل ومرسل إليه» 
أي يرسلا الأعمال التوصيلية (كالأوامر) والسردية والمرجعية والمعرفية 
والتشريعية»... الخ. إلى البشر وكل هذه الأعمال تعود إليه في النهاية. فهذا الفاعل 
المطلق (أي الله) يقع في علاقة تحالفية مباشرة مع المرسل إليه الأول - أي محمد" . 

وإلى حانب الفاعل المطلق (أي الله) هناك المرسل إليه الأول أي (محمد) وهو 
بدوره علاك موقعا مزدوجا ويؤدي دورين: "فهو من حهة يمثل الرسول الواسطة 
التي يمر من حلاها كلام الله الفاعل المطلق» وهو من جهة ثانية (فاعل ذات) مرسل 
يبلغ البشر كلام الله إنه معبأ بالقوة الكلامية والنطقية للعبارات المنقولة (للآيات)»› 
طريق انخراط شخص ثالث هو المرسل إليه الحماعي"“. 

etal‏ | لمطلق (الله) كلام الله المرسّل إليه الأول (محمد) المرسل إليه الجماعى 
(البشر) والمرسل إليه الثاني أي البشر هو بدوره معقد "فمن الناحية المثالية 
النموذجية فإنه fee‏ آدم وذريته المرتبطة بالخالق الأعظم عن طريق GEL‏ ولكن من 
الناحية التاريفية المحسوسة فإن هذا المرسل إليه الجماعى هو مبدئيا سكان مكة ثم 


)1( نصر حامد أبو زيدء النص والسلطة والحقيقةء ص 102. 
)2( محمد أركون» الفكر الإسلامي قراءة yale‏ ص 94. 
(3) المرجع نفسه» ص 94. 

(4) المرجع السابق» ص 94 
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سكان المدينة (يثرب) ثم سكان الحجاز كله ثم دار الإسلام بأكملها الى ينبغي أن 
تمتد وتتسع تدريجيا لكي تشمل الأرض المسكونة كلها طبقا للعملية الموصوفة في 
Nay‏ 

وهذا المرسل إليه الثاني أو الجماعي ينقسم إلى مؤمنين بالرسالة وهم الأنصار 
والرافضين للرسالة وهم الكفار أو المشركين والمنافقين. 

وكل ذلك يعبر عنه أركون بالتركيبة السيميائية التالية: 


الفاعل - الذات المطلق الأول- المر سل aN‏ الشيء َو الموضوع 


1 5 الواسطة 
ا ا المرسيز الثاني أو الفاعل 
الذات الثاني (محمد) 
+ 


الأنصار المر سل إليه الجماعي (الفاعى = الذات الجماعي) المعارضون (البشر) 

وهذه الت ركيبة السيميائية أو المخطط السيمائي يتيح ناا کے اذ کت ان 
نقرأ الآية الخامسة بصفتها وحدة سردية صغيرة مندجحة في الوحدة المركزية الكبرى 
المتمئلة بحكاية GEL!‏ الأول الذي ربط بين آدم Ons‏ 

ووفق هذا الميثاق Ob‏ الإنسان من حلال العهد أو الميثاق يخضع لإرادة الله 
ويسلم نفسه لمشيئة الخالق مقابل إحرازه للخلاص ف الدنيا والآخرة. 

و يشرح ذلك هاشم صا انطلاقا من أن عملية التواصل اللغوي تتشكل 
بساطة: من مرسل رسالة مرسل إليه. فكل حطاب لغوي كما سبق oly‏ أشرنا 
aged DLiy frog ga abe‏ أن سكتوية fee MSL be Me‏ اليف sya gh‏ انه إن 
الأنبياء ومن الأنبياء إلى البشر. فالله "في الخطاب القرآي مرسل ومرسّل إليه» معن 
أن عله يصدر رک شیء» وإليه يعود كل شیء» كما تقول الأية القرانية: "إنا لله 
وإنا إليه راجعون". والعلاقة بين الله ورسوله (أو بين المرسل والمرسل إليه) تحالفية 
وليقة. والنبي نفسه له مكانة لغوية او توصيلة مزدوجة ايضا: فهو مرسل إليه لان 
)1( المرجع نفسه» ص 95 

)2( المرجع السابق» ص 95 
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لله يرسل إليه رسالة» وهو مرسل إلى البشر أو مبلغ. وحدهم البشر يتمتعون يمكانة 
)1( 
F \‏ 


ويمكن ol‏ نوضح ذلك بالمحطط التالي. 


1 د مر تا 1 
الله ete we‏ البشر bp‏ إليه 


(مرسّل إليه) و 
ar‏ عع eae‏ 


0-8 


وهذا يقودنا إلى معرفة المسار السردي في كل الخطاب col all‏ وهو المسار 
الذي يحدده أركون في أربع مراحل هي:" 
1. الحالة الى ينبغي تحويلها أو تغييرها (أي سحق جميع فئات المعارضين) 
بطل العملية (المر Je‏ إليه الأول والأنصار) 
3. حلقات الصراع وتقلباته المحتلفة. 
الاعتراف أو الحالة امحولة والمغيرة coh‏ انتصار الإسلاء "© 
وهذا أيضا ما يسميه أ ركون بالمخحطط العاملي Le Schéma actantiel‏ أي 
هناك عدة فواعل وهي: الفاعل المهيمن الله والفاعل المرسل (aly‏ والفاعل 
الثالث (الأنصار) والفاعل الرابع (المعارضون). 

ويتبع أركون هذه الفواعل في الآية الخامسة من سورة التوبة ليوضح المسار 
السردي ويلاحظ "أن العامل - الذات الثاني (أي القائل أو المتكلم) لا يظهر نحوياء 
ولكنه يعود إلى الظهور فى الآية التالية القائلة" وإن أحد من المشركين أستأجحرك 
فأحره حي يسمع كلام الله ثم أبلغه مأمنه ذلك hl:‏ قوم لا يعلمون". وأما العامل 
الذات الأول فيمكنه» كما هي الحال هناء أن يتوجه مباشرة إلى المرسل إليه 
الجماعي الذي يشمل بالضرورة على المرسل إليه الأول. وهو يتوجه إليه بأوامر 


دم 


55 


يتم التأكيد على الوحدة العاملية أي: (العامل- الذات الأول الأعظم) - (العامل - 
الذات الثاني) - (العامل - الذات الثالث)» أو حزب الحق - الخير - العدل (تاريخ 
)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 61 

)2( المرجع السابق» ص 63 
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النجاة) المضاد خزرب الخطأ - الشر - الظلم (و يتمثل بالمعارضين المشار إليهم عن 
Lyn sit dc‏ 
طريق ضمير الغائب: هم)" . 
ee tre‏ ال ا ل 
زاوية كونه نصا لغويا panes‏ وألفاظ ches‏ ولذلك yas als‏ هدفا 
تربويا وتثقيفيا كبيرا فهو يساعد "القارئ على استبصار الآليات الأزلية الى لا 
تختزل لكل مفصلة لغوية ودلالية لية للمعئ» > أقصد مفصلة هادفة إلى توصيل رسالة 
oo‏ 
وكما يقول أركون في موضع pT‏ "في شبكة فضاء التوصيل المشكلة على 
هذا النحو بتشكل gall‏ الحقيقي والنهائي عن الله والعالم والإنسان والتاريخ ويمكننا 
هنا أن نتحدث عن التشكل الأولي والأصلي المولد والمتعالي للمعئ. هذا ا 
st‏ سوت ارس دوره “ةل لكل امعان الثانوية المشتقة والمولدة من قبل 
| 
كما بمثل هذا التحليل قي اعتقاد أ ركون إستراتيجية تربوية للتحرير» لأنه يحرر 
القارئ من alll‏ الإجبارية والمسلمات الى تفرضها ااقراءة الإبمانية الكلاسيكية 
وهي القراءة الي تقف عقبة تكبح كل خيس قن tad Sy‏ یی 
كنبا ان هيذا | التحليل يمكننا من إدراك المكانة اللغوية للخطاب القرآني من 
خلال العناصر التالية lly‏ يرتبها أركون كما يلي:" 
1. كلام منطوق› نطقي حطاب» نص 
2. خحطاب § cal‏ مدونة et)‏ مغلقة» مدونة مفسرة 
led‏ الاشاعة poll dene of‏ 
البنيات te ll‏ والأدوات النحوية 
GIES sols all‏ اة YY‏ اة الدلالات الحاقة علم lel)‏ 
اللغوية. 


دن حو صا 


)1( المرجع تكسدك, ص 64 
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6. البلاغة: التنظيم ا بحازي للخطاب القرآني. 

27 محاولة لتحديد أنماط الخطاب ryt al‏ كالخطاب النبوي» والسردي» 
والتشريعي» والجدالي"'... الخ وإلى جانب المكانة اللغوية للخطاب القرآي 
دد cle!‏ التحليللات: السيميائية: MNS!‏ المضمون وقيةة 
- فضاء التواصل: دراسة النطق أو التنصيص. 
- النماذج العاملية: الفاعل الأول - المرسل = الذات (الله): الفاعل - 

المرسل إليه - الذات (محمد) الفاعل - المرسل إليه - SIU‏ (البشر). 
الناظق المتعالى: شكانة للقي ب 
ولاه ركشي dyes | ea‏ فرك داق ses eral‏ 
Nig‏ على النص Gla‏ يساهم في فسح المجال all‏ ولادة فكر تأويلي ا 
للظاهرة الدينية. 


3- التأطير القصصي لسورة الكهف: 

تشكل سورة الكهف فرصة محمد أركون يراجع من خلاها التفاسير 
الكل سيكية مراجعة نمدية. وهذه التفاسير لا لخر ج عن ثلائة ا تحاهات في ما يخص 
الأسطوري وهو الذي اتبعه المفسرون القدامى. وثانيا: التفسير التحليلي والسكون 
الاستشراقي على حد تعبير لويس ماسينيون. وثالثا: التوسع الرمزي للموضوعات 
الروحية والنموذحية المثالية للسورة في المخيال اللجماعى» وير كز في مراجعته على 
الاتحاه الأول في التفسير من حلال تفسير الطبري(ت: 1ه - 0923( وتفسیر 
فخر الدين الرازي (ت: 606ھ 1209م) وو خلال ثلاثة مستويات وهي : 
as‏ لادی وتوف Dl el‏ ومستوى النتائج وما يترتب tee‏ من قرارات. 
جو ددا قراءته من خلال التساؤل التالي: 

"كيف قرأ هذان المؤلفان - أي الطبري وفخر الدين الرازي - سورة 
الكهف؟ كيف فهماها وشرحاها؟ وما هى المبادئ النظرية coll‏ تتحكم بتفسير 
MOHAMMED AKOUN, Lectures du CORAN, O p Cit, p26 (1)‏ 


Ibid, p 26 (2) 


304 


كل wh sly (ages‏ الي اتبعاها لعرض موقفهماء والنتائج الى توصلا 
ote gy‏ 

أما المبادئ الى حكمت قراءقما لسورة الكهف» فهي بجموعة مسلمات 
لاهوتية ترفع النص gl al‏ إلى مرتبة التعالي وتفقده بعده التاريخي أي أنه مكتوب 
بلغة بشرية» وارتبط نزوله بشروط اجتماعية ASG‏ 

المبدأ الأول ينص على كون "كلية النص القرآن المجموع بين دفي المصحف 
هي كلام الله المو جه إلى النبي شخصيا أو إل المخلوقات المتعددة عن طريق 
االنبي الناقل - تبتدئ سورة الكهف بالآية التالية "الحمد لله الذي أنزل على 
عبده الكتاب Ly‏ يجعل له Om ys‏ 

ومعن ذلك بالنسبة لأركون أن التفسير الكلاسيكي لا بميز بين الخطاب 
القرآني الشفهي» وتحول هذا الخطاب إلى نص مكتوب جمع في الكتاب» ولا 
يتساءل عما يمكن أن يترتب عن هذا التحول من نتائج. 

أما المبدأً الثاني فينص على "أن OF a‏ ليس وثيقة كبقية الوثائق الى يدرسها 
ce yp‏ وإنماهو كلام الحياة» أي يعاش عليه يوميا. فالعبارات القرآنية هي الى 
تحدد التصرفات الشعائرية» الأحلاقية والقانونية للمؤمنين. كما أها هي الى تحصر 
نطاق فعاليتهم الفكرية والخيالية» أو التخيلية. وهي الى تولد وتغذي أشكال 
حساسيتهم” أي أن القرآن هو نص للحياة حيث لا يمكن الفصل بينه وبين يع 
فعاليات المؤمن النظرية منها والعملية» الدنيوية والأحروية» ولذلك تضمن الشريعة 
الى هي BL,‏ القانون الديئ الذي يحدد الحلال والحرام» المباح وغير المباح... الخ. 
وقد كانت لسورة الكهف مكانة كبيرة ف الثقافة الشعبية» وعرفت Ble go ge‏ 
وقصصها انتشارا واسعا عند المؤمنين "وكل ذلك يبين القوة الانبنائية والتحفيزية 
للخطاب القرآن بصفته كلام حياة (أو كلاما حيا). وهذا ما يدعى بالوظيفة 
الوجودية ا محركة للخطاب القرآن"“. 


)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 152. 
(2) المرجع نفسه» ص 153. 
(3) المرجع السابقء ص 154. 
(4) المرجع نفسه» ص 154. 
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وينص اكا الثالث الذي يتحكم في التفسير التقليدي على أن: "كن العبارات 
أو الآيات المجموعة في النص الرسمي القانون (أي المصحف) صحيحة US‏ ولا 
يختلط يها أي كلام غير OA‏ وساهم الطبري وفق رؤية أركون في توحيد 
الصياغات النصية من خلال حرصه المستمر على رفض القراءات المختلفة والمناقضة 
للمعايير الرسمية ودمج ما يمكن دبحه من القراءات الأخحرى bets‏ البنية العامة 
للخطاب القرآني. أي "إن عمل الطبري يفرض نفسه كجهد مبذول من أجل تحقيق 
الانسجام للتوفيق والعقلنة» والتنبيت اللغوي والأدبي لنص نقل شفهيا وكتابيا في 
ol‏ معا طيلة ثلاثة قرون" ويقصد أركون بالنقل الشفهي هنا استعمال النص 
القرآني استعمالا طقسيا وشعائرياء وهو الاستعمال الذي ساهم في تثبيته بشكل 
مبكر. .معن استعماله كنص ف العبادات. 

ويحيل المبدأ الثالث إلى مبدأ رابع ومفاده: "إن العبادات أو OLY!‏ المجموعة في 
المدونة الرسمية تشكل فضاء لغويا لا يخترل لأي فضاء آحر على الرغم من أن هذه 
المدونة dent‏ في لغة بشرية هى هنا: اللغة العربية. ولكل هذه العبارات أو OLY‏ 
معيارية ملزمة سواء على مستوى الشكل أم على مستوى مضمون التعبير". 

فالنص القرآن معصوم في مضسونه Gy‏ لفظه» أي في صياغته اللغوية وهو 
يخفتلف عن أي كلام آخر في العربية» على الرغم من أنه مكتوب بحروفهاء ومن 
خلال نحوها وصرفها. 

وهذه المبادئ والمسلمات تتحكم بالأدبيات التنسيرية التقليدية» وتوجههاء 
LY‏ تولد منهجية معينة في فهم النص. فهناك علاقة وظيفية بين المسلمات والمنهج 
call‏ ومن بين الآليات الى استعملها المنهج التفسيري الكلاسيكي Nes‏ فة 
أركون الحكاية التأطيرية OY‏ كل سورة قرآنية تفسر عند القدماء بالعودة إلى 
أسباب coy lbs‏ تكون 3 غالب الأحيان عبارة عن حكاية أو قصة isi‏ 
حكاية قصصية» OY‏ الحكي récit‏ ع1 يقوم على دعامتين أوهما أن يحتوي على 
قصة وتاسيهما أن نعين الطريقة الى تحكى lg‏ هذه القصة وذلك يسمى سردا 


)1( المرجع نفسه» ص 155. 
(3) المرجع السابقء ص 155. 
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"Narration"‏ وسورة الكهف ارتبطت بقصة نزوطاء حيث يعود محمد أركون 
إلى تفسير الطبري وتفسير فخر الدين الرازي ليقف على أسباب نزول سورة 
الكهف» والي وردت على شكل قصة. 

القصة الي تؤطر سورة الكهف» أن قريش أرسلت إلى أحبار اليهود بالمدينة» 
لأغهم أهل الكتاب» تسأهم عن محمد رسول الله فقالت هم أحبار اليهود سلوه عن 
BDU‏ أمور» فإن أخبركم بهذه الأمور فهو نبي مرسلء وإن لم يفعل فهو متقول: 
سلوه عن فتية ذهبوا في الدهر الأول ما كان أمرهمء فإنه قد كان لهم حديث 
عجيب» وسلوه عن رجل طواف بلغ مشارق الأرض ومغاريهاء وسلوه عن الروح 
ما هو. 

وجاءوا رسول الله (ص) فقالوا: يا محمد أخبرناء فسألوه Las‏ أمروهم به 
فقال لهم رسول الله (ص) أخب ركم غدا Le‏ سألتم عنه ولم يستثن» فانصرفوا عنه. 
فمكث رسول الله و(ص) حمس عشرة ليلة لا يحدث الله إليه في ذلك وحيا ولا يأتيه 
حبرائيل عليه السلام» ge‏ أرجف أهل مكة. وقالوا وعدنا محمد غدا واليوم همس 
عشرة قد أصبحنا فيها لا يخبرنا بشيء ما سألناه عنه. وح أحزن رسول الله (ص) 
مكث الوحي عنه وشق عليه ما يتكلم به fal‏ مكة. ثم جاءه جبريل عليه السلام 
من الله عز وجل بسورة أصحاب الكهف» فيها معاتبته إياه على حزنه عليه 
وخبر ما سألوه عنه من أمر الفتية والرجحل الطواف وقول الله عز وجل "ويسألونك 
عن الروح قل الروح من أمر ربي وما أوتيتم من العلم إلا قليلا" سورة 
الإسراء الآية 85. 

ويعتقد أركون أن التفسير الإسلامي الكلاسيكي كان يلجأ إلى استخدام 
القص أو الحكاية كأسلوب ف التفسيرء OF‏ هذا الأسلوب يتناسب بشكل جيد مع 
bY‏ الاحتماعية للمعرفة الى كانت سائدة في القرون الحجرية الثلاثة الأولى 'حيث 
كان ينبغي عليهم أن ينقلوا شفهيا أولاء ثم تدريجيا ثانيا عن طريق الكتابة» تلك 
الشهادات الحية عن الزمن التدشيئي Lust‏ والفضاء المقدس للبعثة النبوية» حيث 
يكفي أن نذكر هنا بانتشار المصطلح التقئ الأحبار .عدلولاته» والأخبار جمع حبر 
of‏ ا اديك fal all‏ الضف م اک ا 


)1( المرجع السابق» ص 159. 
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وذلك يوضح لنا حسب أركون - أهمية القصة والدور الذي قامت به في 
تشكيل التصورات الأسطورية؛ فالقصة "شكل نموذحي للتعبير عن الفكر 
الأسطوري””'' OY‏ المومنين يتلقون القصة تلقيا أسطوريا دوغمائيا. 

يحدد محمد أركون مفهوم الحكاية التأطيرية فيقول: AN"‏ تعن السرد المزين 
والمنمق أدبيا قليلا أو كثيراء أقصد سرد إحدى المراحل المعاشة أو المتخيلة من حياة 
النبي. وهذا السرد يشكل الإطار المكاني الزماني لتجليات الظاهرة القرآنية. وكل 
حكاية أو قصة مسرودة تشكل نوعا من الإخراج المسرحي الوجودي لإحدى 
أقوال وأعمال محمد بصفته نبيا ملهماء لإحدى الآيات» أو مجموعة آيات من سورة 
معينة كانت قد لفظت من قبله بصفته نبيا OM a sa‏ 

وهكذا تتشكل الحكاية التأطيرية من عنصرين أساسين وهما: محمد والظاهرة 
القرانية» ووظيفة هذه الحكاية التأطيرية (قصة) هي "تنظيم معطيات الفعالية البشرية 
من أجل فرض معناها أو Oiler‏ وعندما يعود أركون إلى القصة السبب الى 
نقلها الطبري أي قصة أمر الفتية وقصة الرجل الطواف وقصة الروح» فهي تشكل 
Loo te‏ وحدة سردية مستقلة ذاتيا. وفي نفس الوقت فإهُا تؤطر سورة الكهف. 
LUA,‏ فس حكاية تأطيرية Cele‏ كجواب شامل من الله وردا حاسما على 
المشككين في نبوة محمد وهما الطرفان المضادان لدعوته dela‏ اليهود وجماعة المكيين 
المؤهنين بتعدد الآلهة "وهما يظهران على مدار الخطاب القرآن بصفتهما فاعلين 
معارضين في مواجهة fel‏ المساعد محمد أي dele‏ المؤمنين. فبالإضافة إلى 
الحكايات الثلاث الي ترد على السؤالين الأولين الذين طرحهما حاخامات 
الود هناك LY‏ :الى ياعم فا ans dt‏ الذي كان sly jade‏ الطتميد كما 
تقول الآية السادسة: "فلعلك باخع نفسك على آثارهم Oly‏ لم يؤمنوا يبهذا 
الحديث أسفا" وهناك الآيتان 23» 24 حيث كرر عليه الله التعاليم المنسية والنسيان 
يؤدي إلى توقف الوحي تقول الآيتين "ولا تقولن لشيء إن فاعل ذلك غدا إلا أن 
يشاء الله وأذكر ربك إذا نسيت وقل عسى أن يهديني ربي لأقرب من هذا 
)1( محمد أركون» فكر الإسلامي قراءة علمية» ص 130. 


(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 160. 
(3) المرجع السابقء» ص 160. 
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و" Jeb‏ لوال کنات التأطيرية من OLY!‏ قيمة gles‏ متعالية عن 
الحكايات الدنيوية. كما أن العبارات أو الآيات القرآنية تكشف عن أهدافها داحل 
الحكاية التأطيرية ومن We‏ فيتمفصل التاريخي البشري مع التعالي AY‏ ق نقس 
المؤمن. By‏ نفس السياق يقلل التفسير الكلاسيكي من CUA‏ الواردة في القرآن 
ويقوم بتحويلها إلى لغة وعظية عن طريق تراكم أسماء الأعلام والأشخاص 
والأماكن والمبالغة في ذكر التفاصيل الصغيرة للحكايات فنجد مثلا الطبري يرى أن 
تسمية أهل الكهف تطلق على جماعة محددة بعينها وهم فتية أحداث أحرار من 
أبناء أشراف الروم... أي أن "شخصيات القصة وتصرفاتهم والأماكن الوارد 
ذكرها والأقوال المتبادلة كلها أشياء صحيحة بحرفيتها. فالله لا يمكنه أن يستخدم 
الخرافات أو القصص الخيالية لكي يكشف عن أسراره ويبلغ أوامره وإرادته للبشر. 
فالتفسير الكلاسيكي يتعاطى مع القصص والحكايات على أنها قصص حقيقية, 
ووقعت بالفعل فالحكايات الأسطورية بالنسبة لأ ركون» والكائنات غير المرئية لها 
وحود موضوعي وتاريخي فعلي. ولذلك فالتفسير الإسلامي الكلاسيكي يوصف 
عند أركون بأنه تاريفوي» علموي "ععيئ أن كل كلمة من كلمات الخطاب 
القرآني تملك بالضرورة عائدا موضوعيا (أو مرجعية موضوعية موحودة في الخارج 
أو في الواقع الخارحي). إنه لصحيح القول باهم يلجأون إلى الحكايات الأسطورية 
من أجل البرهنة على صحة كل كلمة أو كل آية من آيات القرآن (أو من أجل 
إثبات حقها)» وهم يعتبرون الحكايات الأسطورية ,عثابة معطيات ARE‏ أو 
حغرافية» أو كوزمولوجية (أي متعلقة بعلم OAS SI‏ ويعطي أركون مثال: 
الأبطال الملحميون (غلغاميش) الذين ينظر إليهم على أنهم شخصيات واقعية أي 
ASU‏ 

ونلاحظ هنا أن أركون يقترب من مقاربته للقصص القرآني من: محمد أحمد 
خلف الله في كتابه "الفن القصصي في القرآن الكرع" ففي الوقت الذي كانت فيه 
القصص والأحبار في القرآن ينظر إليها على LT‏ حقائق تاريخية» ولذلك يتم 
الحرص على wil‏ ملامح شخصيات القصص وتفاصيلها الحز ئية» ذهب خلف 


)2( المرجع السابق» ص 3 . 
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الله إلى القول: "إن الأخبار الواردة في القرآن هي مواعظ وحكم وأمثال تضرب 
٤ 5 (1) Os eine aie fi 2‏ 50 ا ۴ ا 
Yee‏ أو يخالفها أو ينكرها . ويشرح أحميدة النيفر مقاربة محمد أحمد حلف 
الله للقصص ف القرآن من خلال اعتبار "القصة قي النص gh a‏ ذات بعد تربوي 
وأا أبعد ما يكون على المعطيات التاريخية فضلا على أن الوحدة فيها نفسية» 
تؤكد هذه المقولة الأولى على العلاقة النفسية بين القاص والمستمع. Oly‏ هذه 
العلاقة مضبوطة بقواعد ols La‏ القوانين الاجتماعيةء الأحذ ols‏ القواعد 
تجعلنا نربط بين القصص الواردة في القرآن وبين نفسية الرسول وأحوال العرب 
ET‏ لكاي ويتفق أركون مع هذا الفهم للقصة في القرآن» dal LY‏ 
عن الحقيقة التاريخية عكس ما يذهب إليه التفسير التقليدي» كما I‏ تتفق مع 
الأطر الاحتماعية والنفسية للمعرفة الى كانت سائدة في القرن السابع الميلادي. 
كما أن "النص لابد أن يحيل للبيئة الثقافية الى نزل فيهاء لذلك فهو يتخير في 
قصصه ما كان يجري على ألسنة العرب. كل ذلك توص إلى شرح عقائد الدعوة 
الجديدة وتأييد مبادئهاء ولكن إذا كانت القصص ذات منطلق GU‏ عربى فإن 
be lL!‏ كان بغرض تحاوز ثقافة ذلك المجتمع والانفتاح على GUI‏ ثقافة 


OE 


وبعد هذه OL Al‏ الى ركز من oe‏ أركون على أهمية القصة في النص 
القرآني وبين الطريقة الي كانت توظف ls‏ وكيفية إنتاج القصة للمعى في التفسير 
التقليدي يصل إلى تحديد النتائج» من خلال الشروحات الى قدمها الطبري والرازي 
وغير*ما لسورة الكهف» وهي الشروحات الى غدت تأملات المسلمين وخيالهم 
لعدة قرون طويلة» وهي النتائج الى نلخصها قي ما يلي: 
1. بحمل السورة - سورة الكهف - كان قد أوحي ها ضمن الظروف الملخصة 
3 الحكاية التأطيرية وللأسباب الواردة هناك. 


(1) محمد خلف اش الفن القصصي في القرآن الكريم» مكتبة النهضة المصريةء القاهرة» ط 22 
عام 61957 ص 45. 

)2( اة Chat!‏ زاو رها كرجه gil pull)‏ اة Selb (6 poled‏ في ی 
ص 128 

)3( المرجع السابق»ء ص 128 
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2. قصة أهل الكهف جرت بالفعل في زمن اضطهاد المسيحيين من قبل الإمبراطور 
ديسيوس 249 - 251م وكانوا 3 أو 5 أو 8 أو (سبعة بحسب الرواية المسيحية) 
وكانوا على دين عيسى بن مرع» والتجأوا إلى الكهف بالقرب من إيلات لكي 
مدخل الكهف. ولكن الله اغ أن عبرت نفوس هؤلاء الشباب عن طريق موت 

Tis 98 5 

النعاس» وبقي كلبهم على عتبة الكهف” . 
وهكذا نلاحظ حسب أركون أن القصة أو الحكاية لعبت دورا مهيمنا في 
عملية مفصلة المعينء وأن "الخطاب التفسيري كله بمارس دوره وكأنه حكاية 
متواصلة ومستمرة. إنه خحطاب مدعوم من قبل منطق داحلي مستوعب ومكرر من 

قبل السامع - القار"©. 


ثانيا: القراءة الألسنية 


1- مفهوم الألسنية: 


في إطار التأسيس لفكر Ge‏ جديد, منفتح على العلوم الإنسانية (isla Wy‏ 
heel ag‏ ار گن بحريب قراءاته المختلفة والمتعددة للنص الدييْ» متكا على المفاهيم 
الألسسنية والسيميائية المستحدثة خاصة وأن البحث في هذا الحقل عرف تطورا 
تفرع إلى عدة فروع: "كعلم السيميائيات (علم العلامات والرموز)» وعلم المعان 
(السيمانتيك)» وعلم الدلالات والإشارات (السيميولوحيا)» الخ. وكلها علوم 
متقاربة و متداحلة» و يصعب Seal!‏ بينها ا 
فهو لا يتبع مدرسة ألسنية بعينها دون غيرهاء OY‏ البحث الألسئ حسبه مازال في 
طور التكوين والبحث عن مناهجه الخاصة. وهو يستخدم وينتقى ما يراه مفيدا 
)1( محمد أركون. القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 167. 


)2 المرجع نفسه» ص 168. 
3( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 36 
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لموضو ع بحثه» .معن أنه لا يفرض على المادة الى يدرسها منهجا معيناء Kl,‏ يطبق 
المناهج الملائمة» لأن الموضوع هو الذي يفرض المنهج المناسب له وليس المنهج هو 
الذي يخضع الموضوع المدروس لمفاهيمه وقواعده. 

ويقول أركون موضحا ذلك: gl"‏ أحاول أن أرى كيف يشتغل النص 
cat all‏ .و کف غارس الاو كيت GUT Wy‏ المع COV, Gal oh)‏ 
وكيف يولد تشكيلا معينا للوعي. ولا أستطيع أن أفصل النص الذي صنع ومع 
لكي يقرأ عن القارئ الذي يقرؤه. وقي الواقع أنه فيما يخص القرآن ينبغي أن 
ندرس الكلام أولا وليس اللغة. فتوجد هنا علاقة بين القارئ والنص لا أستطيع 
كسرها أو تمميشها. لا أستطيع أن أعتبر النص كمجرد جوهر Gye‏ فونولوحي 
وسيماني معنويء ثم أبدأ بتفكيكه. وكأنه آلة ميكانيكية جامدة. إن نصا ما 
وحصوصا إذا كان نصا دينيا قد صنع لكي يقرا ويعاش. وهنا نلتقي من جديد 
عمفهوم اللغة OMAN‏ 

OY‏ مفهوم اللغة الدينية حسب أركون يختلف عن مفهوم اللغة العادية» فاللغة 
الدينية ليست لغة توصيل فقطء كما KI‏ تختلف عن اللغة الأدبية» OY‏ اللغة الدينية 
سواء كانت لغة القرآن أم التوراة أم الأناحيل هي لغة طقسية شعائرية» معن أن 
المؤمن لا يعبر بالكلمات فقط وإنما أيضا بالطقوس والشعائر. 

وهذا ما تفطن إليه نصر حامد gh‏ زيد قي مقالة له بعنوان: "اللغة الدينية والبحث 
عن ألسنية جديدة قراءة في فكر محمد أركون"(2) حيث أكد أن كل الدراسات 
وأمحاث أركون تتجه إلى تأمين شروط ممارسة فكر إسلامي نقدي حر من خلال 
توسله بالمناهج الألسنية والسيميائية الى تم بإشكالية انبناء المعى وإعادة إنتاحه» وذلك 
ببحث طريقة اشتغال اللغة الدينية وانتهى إلى أن "اللغة ا محازية للقرآن التاريخي 
والاحتماعي تتسم بالتسامي إلى Sle‏ المطلق» ثم تعيد توليد التسامي وتضفيه على 
التاريخي والاحتماعي في كل مرحلة» ومن البديهي أن ذلك يحدث بفعل انفتاح دائرة 
التأويل ودائرة التأويل تلك هي الى أضفت صفة الكلية على الظاهرة القرآنية". 


)1( محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية» ص 231 
(2) نصر حامد أبو cay}‏ الخطاب والتأويل» ص 107 
(3) المرجع نفسه» ص 118 
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وبالتالي فإن OWT‏ اشتغال اللغة الدينية» الإشتغال الذي يحول التاريخي إلى المطلق» 
CIAL,‏ إلى المفارق» والحزئي إلى الكلي. يتم عن طريق استخدام اللغة ابجازيةء OY‏ 
اللغة امحازية هي الى fat‏ اللغة الدينية قابلة دوما للتأويل والانفتاح والتحيين وفق "أفق 
الانتظار" ورمزية اللغة الدينية ليست خاصة بالقرآن فقطء Uy‏ تخص أيضا التوراة 
والأناحيل» by‏ هذا يقول أركون: "إن النصوص المدعوة بالكتابات المقدسة أو 
الكتابات المقدسة أو الكتاب من قبل التراث التوحيدي تتيح لنا أن على أي حال أن 
نتكلم عن كفاءة سيميائية لغوية مشتركة لدي أهل الكتاب» .معي أنهم استنبطوا نحوا 
ثقافيا حولوه إلى حكايات تأسيسية وتحارب مؤسسة فعلا لمصائر جماعية جديدة تمت 
بقيادة الأنبياء» إن روج شعب موسىء وعذاب المسيح» وهجرة محمد هي أحداث 
تأسيسية توحد بشكل لا ينفصم ما بين القيم المعاشة والنظرة الفكرية الخاصة الي ترتفع 
هذه القيم إلى درجة التعالي» وطراز من التعبير ذي بنية ميثية (أسطورية)» إن تاريخية 
القيم المخترعة والمعاشة» والنشاطية ا محورية للفكر الذي يؤسس هذه القيم بقدر ما 
امک ممحاأو عليهاء ثم التنظيم ا حازي للتعبير المفتوح على كل احتمالات col‏ 
والدلالات هي المحاور الثلاثة الى تشكل اللحظة النبوية وتميزها عن تلك اللحظات الي 
ستجيء فيما بعد وتشتق منها أو تعتمد عليها بدرحات ا 

ومن أجل بناء ألسنية حديدة اللغة الدينيةء يتكلم أركون عن dal) LI‏ 
الدينية Topologie‏ أي أن الخطاب الديئ في القرآن مثلا يتضمن نمطا واحداً فقط 
Ky‏ عدة DUT‏ وهذه الأشكال أو التعبيرات الدينية تتحكم بالروابط الموحودة بين 
اللغة Sally‏ ومن ثمة فهي لا تزال حسب أركون تتحكم بطريقة ممارسة العقل 
الإسلامي» وهنو Le‏ يسه أ رکون حكم اللغة والكلام Logocratie‏ الذي ولد ما 
يدعى بالعقلانية المر كزية. 

ففي اللغات الدينية بحد أن "الديي ينبثق ويتطور وينتقل إلى الناس ويعاد تنشيطه 
عن طريق الذاكرة الشفهية أو الكتابية أو الاثنين معاء ولذا فينبغي أن نبتدئ 
باستكشاف التعبيرات أو (التجليات) اللغوية والسيميائية- الدلالية والإشارية - 
الحركية هذه الذاكرة لكي نتوصل إلى السلالات المؤمنة الى تشكل التراثات OME‏ 
)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 221 

(2) محمد أركونء الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 283 
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معن أن نعيد بحث العلاقات الكائنة بين اللغة والفكر» من منظور أن 
اللغة والفكر في تفاعل ويستمدان ديناميكياقما الخلاقة من التاريخ الفردي 

وهذاما تفعله الحداثة الى قلبت العلاقة القديمة بين اللغة والفكر عن طريق 
إدخال أفكار من نوع: "إن اللغة هي نظام من العلامات" أو "الخطاب الديئي 
مشكل LIS‏ من بنية جازية أسطورية" فإن جميع القواعد Ob ly‏ وأطر إنتاج 
ذاكرة الأمة المفسرة متجاوزة من قبل الاستراتيجيات المعرفية OMIA‏ 

وهكذا من أجل التأسيس لألسنية حديدة للغة الدينية يقترح أركون قراءته 
للقرآن وف هذا السياق تندرج قراءته لسورة الفاتحة وال يسعى أركون من خلاهها 
والبحثء فالقراءة الألسنية كما يقول: "تحبرنا على أن نظل محصورين داحل 
الحدود الصارمة للامكانيات التعبيرية للغة واستبعاد كل المفترضات الضمنية 

2 eo ee 5 

والصريحة الى تضفيها كل قراءة على النص LOM‏ 

وي ركز أركون على القراءة الألسنية أو WY ca gall‏ شرط باقي في الأنظمة 
السيميائية غير اللغوية ويحيل إلى اميل بنقينيست الذي قال: "كل سيميولوجيا لنظام 
غير لغوي ينبغي أن تتم عن طريق اللغة ومن خحلالها.. أن اللغة هي مترحم (أو 
i 3m 2 a ae gona 1‏ 1 . 
مفسر) جميع الأنظمة الأخرى من لغوية وغير لغوية”“. وهو نفس موقف رولان 
بارث BARTHES‏ .2 الذي يرى أن السيميائية جزء من اللسانيات حيث لا وجود 
لسيميائية بدون لغة. 

أي أن علم الألسنيات يهتم فقط بنظام العلامات اللغوية» أما علم 
السيميائيات فهو يدرس كل أنظمة العلامات غير اللغوية» أي كل الفضاء الرمزي 
الموحود في الحياة الاحتماعية أي كل النظام الرمزي للمجتمع» ولكن يبقى علم 
الألسنيات شرط لعلم السيميائيات. 


)1( المرجع السابق» ص 284 
)2( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 112 
EMILE (3)‏ 130 م ,1969/1 BENVENISTE, SEMIOTICA,‏ 
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2- القراءة الألسنية لسورة الفاتحة: 


يقسم أركون دراسته لنص الفاتحة إلى ثلاث مراحل وهي: 

yak Ya‏ الشيء الذي سنقرؤه. 

ثانيا: تنفيذ القراءة المقصودة وهي اللحظة الألسنية أو اللغوية. 

“WE‏ تأمل العلاقة النقدية. 

يبدأ أركون تحديداته بتعريف القرآن فيقول هو: "عبارة عن مدونة منتهية 
ومفتوحة من العبارات أو المنطوقات المكتوبة باللغة العربية» وهو مدونة لا بمكن أن 
نصل إليها إلا عن طريق النص الذي ثبت حرفيا أو كتابيا بعد القرن الرابع 
المحجري/العاشر الميلادي. إن كلية النص المثبت على هذا النحو كانت قد عوملت 
بصفتها كتابا واحدا أو عملا متكاملا"'. 

ونلاحظ كيف أن أركون يستعمل المعجمية أو المصطلحية الألسنية عندما 
يعرف القرآن بأنه مدونة CORPUS‏ وعندما يحدد السور بأما منطوقات مثله في 
ذلك مثل أي نص لغوي cet‏ لان غرضه هو دراسة النص ol a)‏ 3 ماديته 
ca ad‏ ولذلك فإنه يشدد على كلمات مثل مدونة وعملا كاملا. 
ومنطوقات... الخ. 

وبعد أن عرف القرآن على هذه الشاكلة يشر ع في تحديد حصائص هذه 
المدونة وأول خاصية هي: "إن القرآن مدونة متجانسة وليس عبارة عن مدونة - 
عينة (أو متخذة كعينة ومقتطعة اعتباطيا بواسطة قواعد مسبقة في البحث. كل 
العبارات الى يحتويها كانت قد أنتحت في نفس الوضعية العامة للكلاء"“. 

وأهم المفاهيم الألسنية الواردة في هذه الفقرة بحد مفهوم مدونة متجانسة» وما 
يقصده أركون هو أن النص Tal‏ - كما سبق أن أو أوضحنا في القراءة 
السيميائية خاضع لشبكة أو بنية واحدة من العلاقات بين الضمائر التوصيلية وهي: 
الذات الفاعل (الأنا). والذات. الناقل (محمد) والمرسل إليه الثاني (البشر) أي (أناء 
نحن» أنت» هم). وذلك بالرغم من الاحتلاف في مواضيع القرآنء وأساليب التبليغ 
)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 14! 
(2) المرجع نفسه» ص 114 


315 


وتعدد أنماط الخطاب. أي أن "تحانسية المدونة النصية القرآنية ترتكز على شبكة 
معجمية أو لغوية واسعة» وعلى نموذج قصصي أو تمثيلي واحد لا يتغير". 
أما مفهوم الوضعية العامة للكلام أو ظرف الخطاب la situation de discours‏ 
وهو مفهوم يستدعيه أركون ليقارنه بعلم أسباب النزول في التفسير الإسلامي 
التقليدي» فإنه يعود ليحدد معناه إلى القاموس الموسوعي لعلوم اللغة" ل: تودورف» 
وديكرو. 
T. TODOROV, 0. DUCROT: dictionnaire encyclopédique des‏ 
sciences du langages‏ 


وهو Joel”‏ الظروف الي جرى في داخلها فعل كلامي (سواء أكان مكتوبا 
أم شفهيا). ويخص في ذلك في OT‏ معا المحيط الفيزيائي - المادي والاجتماعي الذي 
نطق فيه الكلام» كما ويخص الصورة الى شكلها المستمعون عن الناطق الحظة 
تفوهه بالخطاب» ويخص هوية هؤلاء» والفكرة الي يشكلها كل واحد منهم عر 
الأحر GL)‏ ذلك التصور الذي يمتلكه كل واحد عن رأي الآخر فيه). كما 
ويخص الأحداث الى سبقت مباشرة عملية التلفظ بالقول رو بخاصة العلاقات الى 
كان المتخاطبون يتعاطوفا فيما بينهم) ثم بشكل أخص التبادلات الكلامية الي 
اندرج فيها meee‏ ا 

فالغفرف العام للخحطاب بالنسبة للخطاب القرآن» يتضمن كل الظروف 
الدقيقة الحافة به» سواء كانت مادية أو غير مادية» فيكفي Aor)‏ كه يقل عند 
احيد Bs‏ إلى "ما في احتلاف النبرات عند النطق بعبارة مألوفة من قبيل "صباح 
الخير" من دلالة على أن الشخص الذي يتفوه يما يقوم بواجب تفرضه الأعراف 
الاجتماعية ليس إل e‏ 
به بعد تأحر أو غياب أو تقصير... الخ» وما يصاحب التعبير بالكلمات من تعبير 
بقسمات الوجه وبرفع i‏ أو حفضه» وما أشبه ذلك من الوسائل coll‏ 
يستعملها المرء لتبليغ فحوى معنوي ما. لندرك ما ل "وضعية الخطاب" من أهمية 
بالغة لا يؤديها ذلك الخطاب عندما يدون كتابة ويصبح قابلا ككل النصوص 


O. DUCROT, dictionnaire encyclopédique des sciences du «T. TODOROV (2) 
langage, Paris, Seuil, 1972, p 417 
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الكتوبةء واللنصوص الدينية التأسيسية باللخصوص للتأويل في اتحاهات مختلفة بل 
اق ينار 

وعيز أركون بين "الظرف العام للخطاب" و"أسباب النزول" OY‏ بالنسبة 
له "ما يدعى بأسباب النزول المستخدمة عموما كبرهان تاريخي على السياقات 
الى أوحيت فيها الآيات» تبدو مضللة أو حادعة كليا. لماذا؟ UY‏ تنتمي إلى 
السياقات الجديدة المبلورة من أجل تلبية حاحات الذاكرة الجماعية (المدعو بالتراث 
الحي) لكل فرقة إسلامية» أو الطائفة المهدية الصحيحة"2. 

وهذا ما انتهى إليه المؤورخون الذين كشفوا حسب أركون "كيف أن الكثير 
من طبقات التصورات الخاصة بالحاحات الإيديولوجية لكل جيلء والمتراكمة فوق 
بعضها البعض» متضمنة في سلاسل السيادات المأذونة» أي الاسنادات» وكيف أن 
كل طبقة مسقطة إسترجاعيا على النماذج العليا الرمزية للشخصيات الكبرى من 
أمثال: Liat‏ علي الحسين» ابن العباس» الصحابة» الأئمة» الأولياء الصالحين 
امحليين» ثم كشفوا كيف أن الكثير من OUT‏ القرآن قد أقحمت نفسها قي الأدبيات 
القصصية من أحل تشكيل أصول مدعوة إخية للتراث الإسلامي OM BN‏ 

"فأسباب النزول"لا تفي بتحقيق معرفة دقيقة للظرف العام للخطابء BY‏ 
جاءت نتيجة إلحاحات الحاحات الإيديولوجية للفئات الاجتماعية لتسويغ قراراها 
وأفكارهاء ومن ثمة فإن مفهوم "الظرف العام للخطاب" بعيد عن "أسباب 
الو وسلاسل الإسناد. 

إن تحقيق المعرفة التاريخية بالوضعية العامة للخطاب» أي بالمعطيات الي 
حكمت القرآن كخطاب وموقف الذين استقبلوا أول مرة الخطاب القرآئ منه» أي 
الفئات الاجتماعية الى صدقته والفئات الاجتماعية cay cl‏ والأحداث oi!‏ 
سبقت التلفظ به... الخ فكل ذلك في نظر أركون يساهم في تحديد المكانة المعرفية 
للمعئ المنتج على المستوى اللغوي والتاريخي للحطاب وإن كان هذا الظرف العام 
للخطاب لا يمكن التوصل إليه. oY‏ هناك حقائق ضاعت و لم تحفظ. 


(2) محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى التحليل الخطاب الديني» ص 37 
)3( المرجع نفسه» ص 37 
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وتتمثل الخاصية WU‏ في أن القرآن مدونة منتهية'"'بمعين él‏ محصورة أو مغلقة 
أو ناحزة إا حاليا محدودة أو محصورة بعدد معين من العبارات أو الآيات الي 
تشكلهاء كما أا ناجزة أو مكتملة من حيث صيغة التعبير وصيغة المضمون (نقصد 
oy be a bul i‏ الال ally oY of J dally‏ اق 

وهذا التحديد للمدونة KL‏ منتهية يجنبنا السقوط في القراءة التبجيلية الي تلح 
في نظر أركون على الطابع المعجز للقرآن» فهي منتهية أي أننا لا يمكن أن نضيف 
إليها أو ننقص منها منطوقات معينة» كما لا بمكن أن نبذل في تعبيراتها. أما الخاصية 
الرابعة: فهي مدونة مفتوحة أو منفتحة. 

فهذه "المدونة LEIS‏ مفتوحة أو منفتحة على الرغم من محدوديتها أو اكتماها. 
أقصد AI‏ منفتحة على السياقات الأكثر تنوعاء وال تنطوي عليها كل قراءة أو 
تفرضهاء gas‏ أن النص aT al‏ يقول شيئا ماء ويؤمن التواصل أو التوصيل» ويحفز 
Om Sah le‏ 

ومعبئ ذلك LS‏ مدونة قابلة للتحيين باستمرار» كما أنها تنفتح على السياقات 
الداحلية لمنطوقاتها كما تنفتح أيضا على السياقات a hI‏ 

أما الخاصية الخامسة: فيحددها أكون بقوله: "عندما افترضنا OL‏ القرآن هو 
بحموعة عبارات أو منطوقات لغوية» فإننا لفتنا الانتباه إلى أنه كان ولا يزال كلاما 
شفهيا قبل أن يكون نصا مكتوباء ولكن الكلام المتلفظ به من قبل النبي ليست 
له نفس المكانة اللغوية كذاك الذي يردده المؤمن في صيغة صوتية وكتابية مثبتة بكل 
OUI, 2‏ أي أن الخطاب القرآني الشفهي ليست له نفس المكانة اللغوية والمعرفية 
للحطاب aT a)‏ المدون أو المكتوب. 

أما الخاصية السادسة: فمفادها أن"بحمل المنطوقات أو العبارات اللغوية 
المدعوة آيات تشكل سلسلة من النصوص القصيرة المفتوحة على النص الكلي 
الشامل المكون من المنطوقات المسجلة في المدونة. إن المكانة اللغوية والأدبية للنص 
الكلي لا بمكن أن يدد إلا بعد القيام بسلسلة من التحريات والاستكشافات 
)1( المرجع السابق» ص 15! 


(2) المرجع نفسه» ص 115 
)3( المرجع نفسه» ص 116 
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للنصوص القصيرة (أي الآيات). والنصوص المتوسطة (أي السور). وهكذا ينبغي 
علينا أن نقيس درحة الاستقلالية الذاتية» ودرحة انغلاق وانفتاح كل واحد من 
هذه النصوص"". وهذا ما يمكن أن نسميه بالسياق الداخلي للنص» .معي أن 
النصوص القصيرة أي الآيات لا تأحذ معناها إلا في إطار النص الكلي. 

غرض أركون من هذه التحديات هو التمييز بين المصحف والخطاب القرآن 
فالمصحف هو كتاب مؤلف من صفحات سجل عليها الخطاب القرآني» والنصوص 
الي يتكون منها المصحف رسخت على هيئة مدونة نصية رسمية مغلقة: "رسمية BY‏ 
ناتحة عن جملة من القرارات المتخذة من طرف السلطات المعترف ها من قبل 
الجحماعة» ومغلقة لأنه لم يعد مسموحا لأي طرف أن يضيف إليها أو يحذف أي 
als”‏ أو يعد ل اق camera‏ أن 5 Mg 8 ar beh‏ 

وأصبحت هذه المدونة وسيطا بين المؤمن والوحي لان "الوحي م يعد قي متناول 
أيدي المؤمنين إلا من حلال هذه المدونة النصية الرمية المغلقة Golly‏ وقع تقديسها. 

وبعد هذه التحديدات بميز أركون بين ثلاث قراءات وهي: القراءة الطقسية 
(الشعائرية)» والقراءة التفسيرية» والقراءة الألسنية. فالقراءة الطقسية وهي القراءة 
الصحيحة في نظر الوعي الإسلامي وفيها: "المسلم إذ يركر الكلمات المقدسة 
A‏ يعيد تحين أو تحسيد اللحظة التدشينية الى تلفظ جا النبي بكليتات 
el‏ لأول مرة وهذا يعن أنه من جديد بالحالة العامة للخطاب الخاص بالمنطوقة 
الأولل» إنه يلتقي بالمواقف الشعائرية والتواصل الروحي مع جماعة المؤمنين 
الحاضرين والغائبين» وبالالتزام الشخصي لكل مؤمن GULL‏ الذي يربطه ably‏ كما 
ويستبطن كل التعاليم الموحى بما والمكثفة في الآيات السبع لسورة الفاتحة"0©, 

وهذه القراءة هي القراءة الي لا تميز ولا تفصل بين القرآن كموضوع للتعبد 
والقرآن كموضوع للتفكير» OV‏ عملية التحيين والقفز على المسافات الزمنية الي 
تفصل بين زمن نزوله ووجوده في الحاضر هدفها تحقيق التواصل الروحي مع 
البدايات الأولى» أي مع اللحظة التدشينية. 
(1) المرجع السابق» ص 116 
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أما القراءة الثانية فهي القراءة التفسيرية وهي القراءة الى تضم كل الأدبيات 
يرية oly‏ نکل النص الثاني وتتميز هذه القراءة "باعتماد المنطوقة الثانية 
بصفتها نصا ذا وصاية» مخلوطا بالمنطوقة الأولى» ومفسرا ممساعدة المبادئ coll‏ 
تمارس عملها بشكل عفوي وقد ظلت هذه المبادئ مقدسة ولا يمكن مسها حن 
يومنا هذا. فهي تحصر كل إعادة قراءة SAL‏ ضمن حدود لم يستطع حي تدحل 
OF Ke ISH pall ae Yh dy pall Aad‏ جا 
ومعئ ذلك أن النصوص الي EAT‏ القراءة التفسيرية هي نصوص لا تتطابق 
مع النص الأول (القرآن) ولذلك فمن المهم إعادة تحليلها وتفكيكها من أحل 

معرفة آليات إنتاجها للمعن. 
أما القراءة الألسنية النقدية وهي القراءة الى سبقت الإشارة إليها ففيها يتم 

التركيز على القيم اللغوية للنص 
وكما تقوم القراءة التفسيرية التقليدية على مسلمات ضمنية توحهها وتتحكم 

فيها كذلك وهذا ما وضحه أركون في القراءة الى اصطلح عليها القراءة بإسم 
التفسيرية» أو التقليدية» أو الظواهرية فإن القراءة المقترحة من طرفه بدورها تتحكم 
ما بحموعة من المبادئ التوحيهية وهي المبادئ الي انت القطيعة مع مبادئ 

القراءة التفسيرية» ويحددها أ ركون في حمسة مبادئ وهي: 

1. "إن الإنسان fee‏ مشكلة محسوسة بالنسبة للإانسان". وواضح أن أركون يكرر 
هنا عبارة التوحيدي الشهيرة "إن الإنسان أشكل على الإنسان" ومفادها أن 
أركون يدشن موقفا فلسفيا إشكاليا ونقديا في المعرفة. 

2. إن معرفة الواقع بشكل صحيح أو مطابق هي مسؤولييء ومسؤوليي وحدي 
(نقصد بالواقع: العالم» الكائن الحي» المعئ...)“ 

3. إن هذه المعرفة تشكل (في اللحظة الراهنة من التاريخ ومن وحود الجنس 
البشري) جهدا متواصلا من أجل تحاوز الإكراهات ASL pall “ae gg‏ 
والاققصادية» والسياسية» واللغوية. وهي الإكراهات أو القيود الت تحد من 
فرظ Grp gl‏ صفق WSIS‏ نيا 


)1( المرجع السابق» ص 120 
)2( المرجع السابق» ص 123 
)3( المرجع نفسه.» ص 123 


320 


4. هذه المعرفة هي عبارة عن حروج متكرر- وبالتالي Bile‏ مستمرة- خارج 
حدود السياج المغلق الذي بميل كل التراث الثقافي إلى تشكيله. بعد أن يعيش 
ge fee ree‏ 4 اين 
5. هذا الحروج يتوافق مع مسارين في آن واحد: مسار الصوفي الذي يقوم 
بد كد eal ied ey ayy‏ مرا ال كف قو المع مسار 
الباحث الذي يتخذ البحث العلمي كممارسة نضالية. .معن أنه يرفض 
ابستمولوجي التوقف عند حل معين مهما حقق من نتائج- فهو يعتبر 
الخطاب العلمي ale‏ حل تقرييي مؤقت» أي أنه مدعو إلى تحاوزه في 
aa alsa ss‏ 
ونلاحظ أن المبادئ الضمنية الى تحكم قراءة أركون هي مبادئ تستند إلى 
الموقف النقدي الابستمولوجي الذي يؤسس فعل المعرفة على أساس القطيعة 
والمراجعة الدائمة للمعارف المنتجة. 
ony‏ الكيفية ينتهي أركون من المرحلة الأولى في قراءته لسورة الفاتحة وهي 
المر ab‏ الى سماها: تحديد الشيء الذي نقرؤه. 


ثانيا: القراءة المعينة بالذات: أي اللحظة الألسنية: 
وفيها يسحل أركون سورة الفاتحة باللغة العربية ويشرع في فحصها لغويا من 


خلال عدة عناصر ليكشف عن بنيتها اللغوية» حيث يدرس الأفعال والأسماء 
والضمائرء والصفات فيها ويبدأً .ما يسميه: 


- عملية القول (أو عملية النطق): 

حيث بميز أركون بين عملية النطق أو فعل إنتاج النص من قبل متكلم» وبين 
المنطوقة أو العبارة الى هي النص المنجز أو المتحقق» أي النتيجة اللفظية AAS‏ 
لعملية النطق أو ما يعرف بالكلام واللغة» "وفائدة هذا التمييز هي LA‏ تتيح لنا أن 
نقيم درحة تدخل الذات المتكلمة أثناء عملية النطق وأغماط هذا التدحل» كما وأفا 
)1( المرجع نفسه» ص 123 
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تتيح لنا أن نعود إلى المنطوقة في صياغتها الناحزة أو المكتملة من أجل دراسة 
ger bal‏ أو دى إتاستي". 

ويستلهم أركون هذ التمييز من علم الألسنيات. محاولا توظيف بعض 
مقولاته الى تخدم طرحه لعرفة العناصر اللغوية الى تعكس طاقة اللغة التعبيرية من 
حلال صائغات الخطابء أي حروف اللغة» ومفرداتماء وأفعالهاء وأسماؤهاء 
والبنيات الصرفية والنحوية lb‏ وأدوات التعريف» وحروف AI‏ والصفات» 
والضمائر» والتنكير الي تتدحل في تشكيل الخطاب. 

وذلك من أحل "فهم خيارات المتكلم أو الناطق» أقصد سبب اختباره لهذه 
الكلمة أو تلك دون غيرهاء وذلك ضمن الإمكانيات الى يتيحها نظام اللغة". 

وعليه فإن الغرض من دراسة عملية القول أو النطق هو فهم gall‏ المقصود من 
طرف المتكلم فكلما "حددنا بصرامة دقة صائغات الخطاب» ثم بشكل أكثر 
احتمالية وصدفوية المفردات co Al‏ كلما اقتربنا بالتالي من مقصد الناطق أو 
التكلم ولكن هذا العمل المادف إلى مقاربة gall‏ أو تحديده بدقة يظل مهمة 
مطروحة علينا باستمرار ولاسيما قي ما يتعلق بنص كنصنا حيث يحصل تبادل بين 
الكينونة والكلام بين العام dally‏ بين الحياة والقول» بين الضرورة والحرية"0©. 
- المحددات والمعرفات: 


أداة التعريف 


"أل" التعريف 
معرف بالإضافة 
أل 
أل 
الرحمن | 
الوم 
المستقيم 
رب العالمين 

يوم الدين 
gael‏ اط 


)1( المرجع السابق»ء ص 125. 
)2( المرجع نفسه» ص 125. 
(3) المرجع نفسه» ص 126 
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والملاحظ هو أن جميع الأسماء ال وردت aloes‏ أنواعها معرفة إما 
ب "أل" التعريف أو بالإضافة. وهذا يعن = مين ار کرو أن be JS‏ يعدت 
عنه المتكلم معروف تماما أو قابل لأن يعرف. 

ويضاف إلى كل هذا أن السماء المعرفة بالإضافة مسبوقة بكلمة الله أو مقادة 
اها تنا fet‏ كلمة انه BU fF‏ مر tele gh gS‏ من vagal Cee‏ اول 
توضيح ذلك في هذا المحطط. 


اهدنا dt)‏ يدل عليه الضمير المستتر (أنت) 


أنعمت - تاء الفعل دالة على الله. 


كلمة الله هما مكانة مر كزية وأساسية من حيث المعنى 


فماذا أفاد استخدام "أل" التعريف؟ 

يؤكد أركون قيمة أداة التعريف وأهميتها في التركيبة اللغوية التالية: الحمد. أو 
ال - حمد إذ يقول: "ينبغي أن نسجل هنا قائلين بأن فطنة المفسرين الكلاسيكيين 
كانت قد لمحت أو أدركت الأهمية المعنوية هذا الاستخدام. وقالوا Ob‏ أداة التعريف 
ها قيمة التعميم في الزمان والمكان» وقيمة الحمد. يقول الرازي: الفائدة الثانية» أنه 
تعالى لم يقل أحمد الله ولكن قال: (الحمد (dd‏ وهذه العبارة الثانية أولى لوجوه. 
أحدها: أنه لو قال أحمد الله أفاد كذلك كون ذلك القائل قادرا على حمده أما لما 
قال (الحمد (a‏ فقد أفاد ذلك أنه كان lo gest‏ قبل حمد الحامدين» وقبل pS‏ 
الشاكرين. فهؤلاء سواء حمدوا أم لم يحمدواء وسواء شكروا أم لم يشكروا فهو 
تعالى محمود من الأزل إلى الأبد بحمده القدم وكلامه OM EAB‏ 


)1( المرجع السابق» ص 127 
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تنضاف إلى قيمة أداة التعريف ونعيئ قيمة التعميم في الزمان والمكان 
قيمة توظيف الأسماء إذ هي في عرف اللغويين تحيل إلى الثبات والسكون 
والديمومة. وهذاما يفسر ضخامة الطاقة الإيحيائية لكلمة "الحمد" إذ Us‏ 
احتوت قيمة أداة التعريف "أل" وقيمة "اسيم المصيدر” الذي ope eles‏ قال 
الزمان والمكان بعدم إحالته على أي منهما وهذا ما منحها كل هذا الزخحم من 
المعين. 

كما أن لأداة التعريف وظيفة أخري هي "التصنيف" على نحو ما ورد في 
التراكيب اللغوية التالية: 


5 الع‎ Soe) Salk Se Blas 
لصراط المستقيم - الذين عليهم المنعم عليهم‎ 


فهذه التراكيب "هي عبارة عن مفاهيم» وأصناف أشخاص محددين من قبل 
المتكلم اللاي 
ماذا أفاد التعريف بالإضافة؟ 

إن BLY!‏ باعتبارها صياغة نحوية قد أفادت توثيق العلاقة بين الوظيفة 
النحوية والقيمة المعنوية. كيف ذلك؟ 

ا eS‏ "نحن نعلم أنه يو حد تفاعل نوين قباد ل نين Sas‏ و اشد 
(مضاف/مضاف إليه). وقي تعبير "رب العالمين" كما ف تعبير "بسم الله" أو (ب- 
سم-الله)» فإن هذا التفاعل المتبادل موجود على مستوى المعئ» فالمعى الشائع 
ALIS‏ ب gh‏ سيّد البيت) قد أصبح خحصوصيا أو مخصّصا عن طريق الطرف 
od‏ أي عالين. (و هى كلمة تعن الكون بصفته حقيقة فضائية وزمانية). 
وبالعكسء oth‏ عالين على الرغم من لافائيتها موضوعة تحت تبعية رب". Wig‏ 
يعقد أركون علاقة وثيقة بين الوظيفة النحوية والقيمة المعنوية المنضافة old‏ الصياغة 
)١(‏ المرجع السابقء ص 127 

)2( المرجع نقسه» صل 127 
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الضمائر في سورة الفاتحة: 

إها eS‏ صنفا pl‏ من أصناف الحددات الى تتيح متابعة تدحل المتكلم 
وتحليلها be‏ إحدى اللحظات الحاسمة لقراءاتنا. وذلك لأنه سيجبرنا على معاطحة 
تلك المسألة الحساسة جدا والخاصة .عؤلف النص. 


E 


aby‏ الكاف وهو ضمير زائد حاص بالشخص الثاني المفرد gly‏ الضمير 
المحاطب قي صيغة المفرد) وهو يستخدم مرتين مع أداة الفصل "إيا" 

الصيغة الأولى: إياك نعبد الدلالة على من تتوجه إليه العبادة. 

الصيغة الثانية: إياك نستعين الدلالة على من نطلب منه المعونة. 

ومن خلال هذ التوظيف للضمائر تتحدد ملامح العوامل في هذا النص 
ونحاول توضيحها 3 هذا النموذج العاملي: 


أر سا St‏ 
Es ae cL) Je 3!‏ ا مر سل إليه 
الله (هم البشر) 
المرسل )2( (أرسل eM, og Ge‏ 
(ably (23)‏ 
a‏ هو العامل المرسل للنعم. 


3 عامل مستقبل للحمد. 
adi Ul‏ رعس ا 
يرسل فعل الحمد والشكر إلى الله. 


Mis‏ يكون الله هو المرسل الأول والمرسّل إليه الأول. 
أما البشر فهم مرسل BE‏ ومرسّل إليه ثاني. 
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الأفعال في سورة الفاتحة: 

نشير أولا إلى أن الأفعال قليلة بالمقارنة إلى الأسماء والضمائر. 

العامل الثاني: الإنسان: نحده يرتبط بالأفعال المصرفة في الزمن الحاضر (نعبد 
ونستعين) الضمير المستتر وتقديره "نحن" هو الدال على العامل رقم (2). أي 
انات 

والفعلان (نعبد ونستعين) وردا ق الزمن الحاضر. وصيغة الفعل المضارع تدل 
على التوتر» وعلى الجهد الذي يبلده العامل رقم (2) لكي يصل إلى العامل رقم (1 

وح عندما ارتبط بفعل الأمر (اهدنا) الذي يجيء بعد الفعلين المضارعينء لا 
عكن أن يشتمل فعلا على قيمة الأمر بل على العكس فإنه يوضح الاسترحام 
الموحود ضمنيا في (نعبد ونستعين). 

العامل الأول: "الله": فقد ارتبط بالفعل الوحيد الذي اتخذ صيغة الماضى 
(أنعمت) لأنه الفاعل النحوي هذه الصيغة. lly‏ تدل على حالة حصلت أو تمت 
الفاعإ ON‏ 
الأسماء والتحويل إلى اسم في سورة الفاتحة: 

إن هذه الأسماء تتجلى في عدد المفاهيم البدئية أو الأصلية وفي اللجوء إلى 
التحويل إلى اسم. فأركون يرى Ob‏ هذا النص لحأ إلى كلمات مزدوجة (كالمصادر 
الى قد تكون clot‏ فاعل» أو مفعول به). 

حو اسم الفاعل مالك الضالين. 

فمثل هذه لمصادر تمارس فعلا نحويا كأسماء. في الوقت الذي تعبر فيه عن 
عملية فعاء وبالتالي فعملية التحويل قد أفادت "حدف" علامات الشخص» 
والزمن» والصيغة, الى ترافق الفعل» تحوّل الحملة الفعلية إلى جملة اسميةء أي إلى 


(1) المرجع السابق» ص 131 
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عبارة AA SU‏ لا زمنية» وخبرية ذات صلاحية عامة ودائمة» وبدل من ASU‏ 
حاضع لشروط تدحل فعل cle‏ في زمن ما وطبقا لصيغة محددة فإننا Af‏ أنفسنا 
أمام حالة تمارس دورها كمحاجة قائمة على الهيبة الى تفرض نفسها من فوق. 
البينات النحوية في سورة الفاتحة: 
ثم ميز بين أربع وحدات للقراءة القاعدية 2- الحمد لله 
3 - إياك نعبد وإياك نستعين 
4- اهدنا الصراط المستقيم 
6- رب العالمين 
dole =8‏ يوم coll‏ 
9- صراط الذين أنعمت عليهم 
0- غير المغضوب عليهم 
1- ولا الضالين 
التقطيع يوضح لنا الدور النحوي والمركزي Lela‏ المقصود بكلمة الله. 
النظم والإيقاع: 
اک ار کوت اله !3 المللاحظة التالية: هی وجحود قافية (اعم)متناوبة مع 
قافية (إين) في سورة الفائحة. 
أما القافية (el)‏ ففى مثل قوله تعالى: 
الوك انتوفي الغا ليق 
/00//0/0/0/'0/0//0/0 
oS }‏ 
الرحمن الرحيم | 
/00/'0//0/0/0 
CS)‏ 
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وفيما بحص الوحدات الصوتية الصغرى (الفونيمات) فإننا نللاحظ هيمنة 
الوحدات التالية: ميم (15 مرة)» لام (12 مرة)» نون (12 مرة)» عين (5مرة) ها 
(5مرات). 

إلا أنه لم يقدم تفسيرا رمزيا هذه الوحدات الصوتية وعدد ABI SS‏ 


3- العلاقة النقدية: 


4S Lill‏ حيث تعرض بالتحليل إلى: عملية oJ gal‏ والمحددات والمعرفات» والأفعال 
والضمائر» celery‏ والبنيات النحوية والنظم والإيقاع» وعلاقة كل ذلك بتشكل 
تحديد علاقة حديدة بين الفاتحة كملفوظ والقارئ. 

ولكن هذا لا يعن حسب أركون أن "نترك أنا القارئ تنتقم لنفسها بعد أن 
كنا لحمناها أو حبسناها بواسطة علم الألسنيات ومصطلحاته المتقشفة الصارمة. 
ف "العلاقة النقدية" تظل عبارة عن تقشف صارم أيضا. إنها تأمر بالعودة النقدية 
المستمرة إلى العلاقات الى يعتقد القارئ أنه قادر على تعاطيها مع الذاتية المحايثئة أو 
الملازمة للعمل الأدبي أو الفكري. وهذا يعي أننا هنا أيضا لن أستطيع تقدم أي 
مقترح ليست له قاعدة دقيقة ف العبارة المنطوقة أو في النص OO"‏ 

ويحيل في ذلك أركون إلى الناقد السويسري جحان ستاروبنكسي 
JEAN STAROBINSKI‏ في كتابه "العلاقة النقدية La relation critique‏ وفيه 
يطرح علاقة النص بالقاريء أي أن النص "عبارة عن مادة علائقية تترك نفسها 
0 7 قبل ial‏ 

ولدراسة هذه العلاقة النقدية بين القارئ ونص الفاتحة. يرى أركون ضرورة 
استعادة وتحميع كل القراءات الي أنتجها التراث التفسيري الإسلامي. وذلك لبيان 
نقاط الاتفاق ونقاط الاحتلاف بين تلك القراءات السابقة والقراءات الحديئة» OF‏ 
هذه الطريقة هي الي تسمح بتحاشي "النزعة الاصطناعية الاعتباطية للموضات 


بعد أن حدد أركون في اللحظة الألسنية أو اللغوية صائغات led‏ في سورة 


)1( المرجع السابقء» ص 135. 
ao pall (2)‏ نفسه» ص 135 
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العلمية العابرة الى تمثل إحدى السمات الصارحة لعصرناء هي أن ننصف القدماء. 
من الممكن ألا يؤدي اختراق طبقات المعن المتراكمة فوق بعضها البعض والىّ 
تشكل التراث التفسيري إلا إلى العثور على بعض القطع النادرة» تماما كما يحصل 
لعمليات الحفر والتنقيب الأ ركيولو Mae‏ 

أي أن الحفر الأركيولوجي سينتج معرفة مشتتة» على الرغم من أن النصوص 
الدينية تتميز عن غيرها من النصوصء في ES‏ تسلم بالمعى الأخير» أي أن كل 
التراثات الدينية تزعم Ul‏ تحتوي على المعن الأخير وهذا الأمر يقود إلى طرح 
سؤالين محوريين وهما: 
"1. ما هو محتوى المدلول الأخير ووظيفته ومداه حسب التراث التفسيري؟ 
2. هل بإمكاننا اليوم أن نبدي حكما في درحة التطابق بين المدلول الأخير النابع 

فق sl‏ الأصلي Texte tuteur‏ والمدلول الأحير الذي أنتجه التفسير التقليدي؟ 

والإحابة على هذين السؤالين هي الي ستجنبنا في تصور أركون الوقوع في 
أسر الحشد المتبحر للنصوص أو البيانات الوصفية» والسير في هذا الاتحاه يع 
الوقوع في الخطأ نفسه الذي وقعت فيه التراثات الكلاسيكية الى لم تتردد في 
لكان ادلو ل ارا SO‏ 

من أجل قياس التطابق بين النص المؤسسء وبين النص التفسيريء فإن أركون 
يعود إلى قراءة فخر الدين الرازي» في كتابه "التفسير الكبير" أو "مفاتيح الغيب" 
لأن الرازي حسب أركون استطاع أن يجمع في تفسيره كل ما أنتجه الجهد 
التنفسيري خلال القرون المجرية الستة الأولى السابقة cade‏ على اعتبار أنه توفي 
توي سنة 606 ه/1209م. وقد حصص الرازي قي تفسيره ASU‏ الأولى من سورة 
الفاتحة 37 صفحة, Ll‏ حمل سورة الفاتحة فقد فسرها في 99 صفحة. 

والمهم بالنسبة لأركون هو إعادة طرح إشكالية gall‏ من زاويتين أساسيتين 
هما: 


اها Uy gy ot cadres‏ أن نظلى Lene‏ \ ن الأحير ف القرآن؟ 
3 حن بدو : 


)1( المرجع السابقء» ص 136 

)2( رمزي تفيفحة, معقول الأصيل واللغة الرمزية» الفاتحة: رهانات المعنىء قراءة محمد 
أركون نموذجاء كتابات معاصرة»ء مجلة الإبداع والعلوم الإنسانية» بيروت» عدد AT‏ 
المجلد 613 سنة 62002 ص 118. 
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2 عن ان Ea‏ نموضع المع po SI‏ المكتشف أو امحدد من قبل 

الرمزي؟ أم الثقافي أم الأنطولوجي؟ بمعين آخر: ما الذي يفرقء ثم ما الذي لا 

Tn, ENG ck : 5 

يزال يجمع بين بحثنا عن المعين» وبين بحث الفكر الإسلامي الموروث” . 

كما يبحث أركون في نص الفاتحة عما يسميه المرجعيات البدئية أو الأصليةء 
وكيف يعبر هذا الأصل البدئى عن نفسه؟ ويجيب عن ذلك بقوله: "إن الفاتحة تقدم 
لنا الفرصة السانحة لكي نطرح مثل هذا السؤال ولكن لا تقدم لنا المادة الكافية 
للاحابة عليه. بالأصل البدئي نحن نقصد الذرى القصوى للوجود البشري مثل: 
: م2 

ولا عكن تحديد تحولات الأصل البدئي "إلا عبر لغة رمزية يقترح أن تكون 
اللغة البديلة عن اللغة الدالة والمنطقية الى اعتمدهًا التفاسير الكلاسيكية. وتعامله مع 
اللغة القرآنية كلغة رمزية لا يعن إهمال التراث التفسيري الضخم كما لا يعن أيضا 
الوقوقت ةق اك التفانسير E‏ الوم ar‏ 

مخ أن الخاضسية الرميمزية Ga‏ الدينية هى الى تمكن من تخاوز التفسير 
الكلاسيكي "إذ م تعد الكلمة جرد علامة تحيل إلى معن code‏ بل أضحت رمزا 
ينفتح على معان ودلالات جد متنوعة. يقول أوربان 17188401» إن ما حعل من 
اللغة أداة تعلم هو بالتحديد قدرة العلامة على التعبير عن الشيء بغير أن تتعطل عن 
التعبير عن ale pal‏ وبناء على ذلك فلكي تكون للعلامة قيمة بليغة بالنسبة 
للشيء الثاني فلا بد لها أن تتشكل كعلامة للشيء الأول" وهذه الكيفية تتحقق 
قدره اللغة الرمزية. من حلال الإيحاء الخصب والإبلاع اجازي. 


.139 محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص‎ )١( 

(2) المرجع نفسه» ص 141. 

)3( رمزي تفيفحةء معقول الأصيل واللغة الرمزية» الفاتحة: رهانات المعنى» قراءة محمد 
أركون نموذجاء ص 120. 

(4) المرجع نفسه» ص 121. 
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واللغة القرآنية هي لغة رمزية وليست حرفية أو منطقية. ونص الفاتحة» من 
الجدول التالي: 
الدلالات 


الحمد لله رب العالمين الرحمن الرحيم | علم الأصول الأنطولوجية والمنهجية للمعرفة 


مالك يوم الدين (علم الأصول) 
إياك نعبد ale‏ الآخرة Eschatologie‏ كالبعث 
اهدنا الصراط المستقيم الحساب... الخ 
الذين أنعمت عليهم العبادات» الطقوس والشعائر 
غير المغضوب عليهم ولا الضالين الأخلاق 


Prophétologie النبوة‎ ale 
التاريخ الروحي للبشرية: رمزية الشر‎ 
(Wor ومعئ ذلك بالنسبة لأركون "أن مفردات الفاتحة وبناها النحوية عامة‎ 
تمارسان دورهما كحقل‎ Labi ومنفتحة جدا على كافة ممكنات المعئ» إلى درحة‎ 
رمزي تنبثق منه وتسقط عليه مختلف أنواع التحديدات والمعان. ولكن لا توحد أي‎ 
Lil معرفة ولا أي نظام معرثي بمكنه أن يستنفذ معناها أو أن يثبته هائيا. وهكذا نحد‎ 
حن اليوم يمكننا أن نسجل في مواجهة كل علم من العلوم المشكلة من قبل‎ 
المسلمين برامج بحوث متعددة الاحتصاصات والعلوم. وهذا يعن أننا إذا ما أعدنا‎ 
قراءة نص الفاتحة أو حددناه كما فعلنا آنفاء فإن ذلك يجبرنا على إعادة العلاقة مع‎ 
Relea الأسئلة الأصلية‎ 

وهذه الإعادة تتعارض مع ما كانت التعاليم الأرثوذكسية قد فرضته لقرون 
اللاهوتية والميتافيزيقية والأحلاقية والنفسانية والمنطقية لكى يشكل cnet‏ متضادين 


)1( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 143 
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من أنماط الإنسان أو الإنسانية. أما النمط الأول فيخص الإنسان الكامل 

(كالنبيء أو الحكيمء أو الإمام» أو الأولياء الصالحين). وهذا النمط يتمتع بفضل 

الله وعنايته. وأما النمط الثاني فيخص الإنسان المكرس للشر والضلال» والذي هو 
aoe‏ العقريي aaa iy‏ الا 

وهذا التفسير بالنسبة لأركون كرس المقولات الثنوية» وقسم المجتمع الإنسان 
إلى صنفين متعارضن» صنف الا شرا و صنف الأحياوة وأقام حواجز قارة وصلبة 
فن taal‏ وهذا ما يتعارض مع طبيعة لغة القرآن» BY‏ لغة رمزية جحازية caus‏ 
لغة قانونية منطقية» واللغة الدينية لم تكن فقط لغة تشريعية قانونية» وإنما هي أيضا 

لغة الشعائر والطقوس al‏ كما UI‏ لغة الفكر الحر بكل إنحازاته. 

وهي "أركون إثر تأكيده على أهمية حضور الزمن في نص الفاتحة على وجه 

الخصوص والنص القراني عموما باقتراح فتح ورشات عمل لمسالتين محوريتين: 

1. كيف Se‏ للغة القرآنية أن تساهم في بلورة نظرية في اللغة الرمزية ترتبط 
بسياق الفكر الميثي الذي ظهرت فيه وبالفكر العلمي الراهن الذي يعيد 
اكتشاف اللغة الرمزية؟ 

2. كيف سامت التفاسير الكلاسيكية في قبر هذه اللغة الرمزية وتحويلها إلى 
i ;‏ )2( 
وللاحابة على هذين السؤالين» يحتاج أركون إلى تعميق الإشكالية المتعلقة 

بالنص المقدس من خلال تدشينه لألسنية حديدة للغة الدينيةء فاللغة الدينية ليست 

لغة شعائرية أو تشريعية be‏ وإنما أيضا لغة رمزية» ونمط الإنتاج الرمزي ce‏ 

يختلف عن أغاط الإنتاج الأخرى» وذلك ا ضمن الإمكانيات التعبيرية للغة. 


aaa ah (i) 
معقول الأصيل واللغة الرمزية الفاتحة: رهانات المعنى» قراءة محمد أركون‎ ERY رمري‎ (2) 
صن 21 ا‎ ere 
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الفصل الرابع 


القراءة الاستشراقية والظواهرية 
أولا: القراءة الاستشراقية 


يصطلح أركون على الاستشراق باسم الإإسلاميات التقليدية «Islamologie‏ 
«classique»‏ ويصفها تارة منهج فقه اللغة» أو اللسانيات الأرثوذكسية... ويعرفها 
عموما Ls‏ ".خطاب غربي حول اللإإسلام» أو بالأحرى هي حطاب من وصح 
غربي يهدف إلى تطبيق العقلانية على OMAN‏ 

ويقترح أركون مشروع "الإسلاميات التطبيقية" لتجاوز النقائص المعرفية 
والمنهجية والإيديولوحية في "الإسلاميات التقليدية الغربية" أو الاستشراق» فهل 
استطاع أركون أن يحدث القطيعة مع الاستشراق خاصة أنه تتلمذ على يدي 
cod dll‏ ولا يسك be p>‏ في الإشادة Lod‏ المستشرقين ale‏ أمثال pty‏ 
بلاشيرء الذي كان متخصصا في فقه اللغة (علم الفيلولوجيا) والذي alas‏ الدقة 
والصرامة الفيلولوجية - أم أن الفكر الاستشراقى ظل حاضرا بقوة قي فكر أركون. 

3 1 1 57 r : to ce . t ae 
Sama وانه ۾ يستطع أن يتحرر من تائيره. وبقي متضامنا‎ 

عاةة ما يصف أركون al ales‏ حطاب علمي يستقي رؤيته وأدواته 
وتقنياته من الإنحازات الى دشنتها العلوم الإنسانية والاجتماعية الحديثة في الفكر 
«a‏ واه حطاب يقيم مسافة نقدية مع الخطاب الإسلامي IS‏ 
المعاصرء ومع الخطاب الاستشراقي. فما هي النقاط الى يختلف فيها أركون مع 
الخطاب الاستشراقى؟ 

يدعو أركون إلى دراسة كتب المستشرقين» وعدم الإعراض عن انتاجهم 
العلميء من خلال ترجمة أعمالهم المحصصة للدراسات الإسلامية» والتعاطي معها 
على اش عل موضوعية ores‏ انطلاقا من حلفية إيديو لو حية عقائدية» يتأ شمن 


MOHAMED ARKOUN, Pour une critique de la raison islamique, OP.Cit, p 43 (1) 
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على وجود أعمال علمية كبيرة لمستشرقين كبار لم تترحم للغة العربية» من مثل 
كتاب الأستاذ يوسف فان أيس» وهو كتاب مكرس لدراسة فترة التكوين الأول 
للفكر الإسلامي وهو بعنوان" اللاهوت والمجتمع في القرون الثلاثة الأولى للهجرة". 
كبحا متحي إلى كاب ges Ola ey Cle ee‏ 
STEFAN WILD: The Quran as text‏ 
وكتاب ويليام غراهام: الكلام LAY!‏ والكلام النبوي في الإسلام المبكر: إعادة 
تفحص المصادر مع إشارة خاصة للحديث القدسي 
WILLIAM GRAHAM: divine word and prophetic 0 in early‏ 


Islam: A reconsideration of the sources «with special reference to the 
divine Saying cor hadithe Qudsi. 


1 - تصنيف الأدبيات الاستشراقية: 


ويقوم أركون بتصنيف الأدبيات الاستشراقية إلى ثلاثة أصناف» 46 بيان 
دوافع البحث الاستشراقي» أما الصنف الأول فهو de got‏ من المؤلفين الخاضعة 
"معرفيا لوجهة النظر المسيحية» Ahly‏ بذلك يبالغون في أهمية العامل col‏ 
ويرسخحون الأبعاد الإيديولوجية والحدالية للأدبيات البدعوية الإسلامية» إفهم ينقلون 
مصطلحات هذه الأدبيات إلى اللغات الأجنبية من مثل مصطلح Ae og‏ 
والامة والسنة والشيعة والخوارج دون أي تفكيك ها أو القاء نظرة نقدية عليه" 
ويعلق أركون على هذا الصنف بكونه يجد إنتعاشا كبيرا في الخطابات الإسلامية 
الى تملا امجتمعات العربية. وهم المستشرقون المسيحيون الذين يواحهون فلسفات 
الإإلحاد والمادية. 

أما الصنف Gk I‏ فهو مجموعة من المؤلفين "يتركون امجتمعات نفسها 
تتحدثء ويتوقفون عند تحليل القوى الاحتماعية المتنافسة دون أن يتراجعوا عن 
فكرة أولوية الاستلهام الديئ أو عن هيمنة الأرثوذكسية أو عن الفكرة الدوغمائية 
الى تقول بان الإسلام لا يفصل بين الروحي وال 


(1) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 204 
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أماالصنف الثالث فهو الاستشراق الا ركسي حيث يوحد حسب أركون 
"عدد قليل من الباحثين الذين يطبقون المنهج الماركسي gh‏ المصطلحات الماركسية) 
في دراسة ابحتمعات الإسلامية» ويرجع السبب في ذلك إلى الرقابة الرمية والرقابة 
الذاتية الي تأت من الجانب الإسلامي وإلى المنبث الاحتماعي والثقائي لمعظم 
الم فين ا 

وهذا الصنف يركز على العامل المادي في دراسته LY‏ وذلك عكس 
الصنف الأول الذي يركز على العامل الروحيء وهم المثقفون اليساريون المتعاطفون 
مع العام الثالث. 

أماعن الأسباب الى تقف وراء الأبحاث الاستشراقية» والدوافع المتحكمة 
بأعمال المستشرقين» فإن البحث الاستشراقي كان ولا يزال مرتبط بالرؤية 
الاستعمارية» حيث كان المستشرقون في القرن التاسع عشر يعملون كباحثين 
إداريين وعسكريين تابعين للإدارة الاستعمارية. 

وبعد استقلال الكثير من دول الشرق الي كانت مستعمرات سابقا ظل 
الحنين يسكن المستشرقين إلى الفرص التاريخية الضائعة والهوى الرومنطيقي الذي 
يغذيه الشرق» كما أن الرغبة الملحة في لعب أدوار جديدة ضمن المنظورات الى 
افتتحتها سياسات التعاون» وكان السبب ف استمرار الدراسات الاستشراقية» هو 
الرغبة في استمرار الميمنة بأساليب وأشكال جديدة. 

ويعطي أركون على ذلك مثال المستشرق "برنارد لويس" BERNARD LOUIS‏ 
خت divas‏ تأنه من أفضل العارفين بتاريخ الإإسلام, ولكنه مدعم للاستراتيجيات 
الإيديو لوحية للدول المعاصرة. 

ولعل ارتباط الاستشراق بالنزعة الاستعمارية» والعرقية المركزية الأوروبية» 
ومحاولته النيل من التراث العربي الإسلامي» هو الذي جعله مرفوضا في العام 
العربي الإسلامي» وما كرس ذلك الرفض ST‏ هو كتابات بعض المفكرين 
العرب أمثال عبد الله العروي» وأنور عبد UU‏ وهشام clan‏ وادوارد سعيد 
وهي الكتابات الى جرت وهي متأثرة مناخ النضال ضد الاستعمار» وهذا ما 
حعلها عند أركون كتابات أيديو لوجية. 


)1( المرجع السابق, ص 205 
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2- نقد المنهج الاستشراقي: 

يتعامل أركون مع معطيات الاستشراق بحس نقدي فيبرز حدود البحث 
الاستشراقي» وقصور مناهجه» وانغلاقه على موضوعاته دون انفتاح على كشوفات 
علوم الإنسان واجتمع. 

ومن بين أهم مطبات الاستشراق في نظر أركون المنهج الفيللوحي: أي منهج 
فقه اللغة وهو المنهج الذي كان سائدا في القرن 19 ويدعو أركون الاستشراق إلى 
ضرورة أن يصبح "جزء لا يتجزأ من البحث العلمي المعاصر»ء وأن يلحق ب ركب 
التجديد المنهجي والمفهومي الذي حصل في ربع القرن الماضي فلا يعقل أن يظل 
منغلقا على نفسه وراضيا ممنهجية القرن 19 ورافضا الانفتاح على الثورة المنهجية 
را جر Lage gil de‏ لحرو اها قن الات agony‏ الام 

فالبحث الاستشراقي في نظر أركون لازال يتجاهل النقد الابستمولوجيء لأنه 
لا يأخذ بعين الاعتبار مكتسبات العلوم الإنسانية» فهي Ab‏ له أشياء ple‏ 
كما يرفض فتح مناقشة ابستمولوجية نقدية للمسلمات والفرضيات الي تستند 
إليها الممارسات المنهجة للمستشرقين. 

وهذا ما جعل المنهجية الفيلولوجية "لا تأحذ بعين الاعتبار الأساطير والتزوير 
والتحريف والتصورات الخيالية الى يخلقها المخيال الاحتماعي» وتفقر بذلك إلى 
حد كبير من المضامين الحقيقية لكل وحود اجتماعي - تاريخي كما تفقر آليات 
اتاج ۰ ۰ 

OY‏ المنهجحية الفيلولو حية هي منهجية وضعية تتم بالذي حدث تاريخياء 
وتممل كل ما هو خيالي وعجيب وأسطوريء أي أفا لا تأحذ .ععطيات علم النفس 
التا ربخي . فالفلسفة الوضعية الي تقف خلف المنهج الفيللوحي لا قتم إلا بالوقائع 
والأحداث الثابتة LEU‏ ومل الخيالات الى رافقت هذه الوقائع. 

بالإضافة إلى ذلك Ob‏ المنهجية الاستشراقية less‏ هتم بالتبحر الأكاديمي 
وجمع المعلومات دون الاهتمام بأركيولوجيا المعرفة وتعرية المسلمات الضمنية الي 
)1( محمد أركونء. قضايا في نقد العقل الديني» ص 130 
(2) محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 259 
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تحكم الفكر الإسلامي» أي أن المستشرقين لا يهتمون بالبعد الابستمولوحي في 
دراساقمء ولذلك 4 par‏ نححوا في جمع مادة أولية كبيرة حول امحتمعات 
الإسلامية» ولكنهم اهتموا أكثر بالإسلام الكلاسيكي والنصوص التمثيلية وهذا ما 
يعيبه عليهم أركرن, OY‏ مشرو ع "الإسلاميات التطبيقية" الذي يريد أن يحدث 
القطيعة مع الإسلاميات الكلاسيكية» لا يهتم بالنصوص التمثيلية فقطء وإنما يركز 
أيضا على النصوص غير التمثيلية بالدرجة الأولى» أي نصوص le pad‏ الدينية 
والسياسية المعارضة. 

كما أن المنهجية الاستشراقية تتمير هوسها ف "بالبحتث عن أصول CLAS‏ 
وعن أصول الأفكار أو تسلسل نسبها عبر العصور من أقدمها حي اليوم» وتنسى 
السياق الحى للمجتمعات الى انتشرت فيها هذه الأفكار حيث تختزل القرآن إلى 
ot‏ الاد التوراتية te fe Ais dl‏ عسات My Wyo angel]‏ وة 

ععئ أن الجهد في البحث الاستشراقي يتجه إلى تحديد المع الأضلي أو 
الأيتمولوحي كمعن أي المعى BAY‏ والقاموسي» فهو يركز على أحادية مععى 
النص. عكس العلوم الإنسانية UL Ke,‏ المختلفة الى لا قتم فقط بالمعئ الأصلي 
)34( وإنما هتم أيضا hkl‏ الحافة أو الحيطة. 

وبشكل عام فإن المستشرقين لا ينفتحون على المنهج التعددي» بل ظلوا 
حبيسين التاريخانية والنزعة الفيلولوجية. فعلم الإسلاميات "لا ينفتح إلا بخحل 
واستحياء على المكتسبات الغنية لعلم الألسنيات والتاريخ المقارن والأنثربولوجيا 
(علم الأناسة) وأركيولوجيا المعرفة... ONAN‏ 

ولكن هذا لا يع عند أركون أن العلم الاستشراقي أكثر pe‏ 
العلمية الحديثة من العلم الإسلامي» فالممارسة العلمية للمسلمين BSN BY‏ 
نحت مستوى علم الإسلاميات الغربي ا Ls!‏ يقفان بعيدا عن النظام د 

ويقدم أركون على ذلك مثال مفاده أن العلم الاستشراقي يجهل مفاهيم من 
مثل: بنية شبكة العلاقات بين الضمائر أو الأشخاص المتكلمة عند اميل بنفينيست» 


)1( مح از کون: الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص ]5 
)2( محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 143 
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ومفهوم ظرف الخطاب» الذي بلوره ب. زمبتور (PAUL ZUMTHOR)‏ ومفهوم 
القوى المهيمنة والقوى المهمشة. 

ولكن رغم هذه النقائص الي سجلها أركون على الاستشراق في دوافع 
بحنه. ومناهجه المعتمدة» وهي الى لا تخرج عن أدوات العقل التاريخاوي 
الفيللو حي - وازدرائه لكل قلق ابستمولوحي وتفسيره OT AU‏ من خلال مقارنته 
بالكتب السماوية السابقة عليه إلا أن أركون يطلب من المسلمين ضرورة 
الانفتاح على الدرس الاستشراقي» ويصرح قائلا: "قد يفهم من كلامي السابق 
أن أريد تمد الاستشراق أو المشاركة في المعركة الإيديولوجية ضده أو نكران 
كل فضل له. إذا كان القارئ قد فهم ذلك فإنه مخطئ حتما في إدراك 
نل Ne‏ 

إن أركون كما سنلاحظ في السطور الآتية أنه يرفض الاستشراق على 
مستوى المنهج كما رأينا ولكنه يأحذ بالكثير من النتائج ee gill‏ إليهاء فكيف 
يرفض المنهج ويبرز نقائصه ولا يتردد قي الآحذ بالكثير ما يترتب عن هذا المنهج 
من نتائج وحقائق تعتبر عند أركون حقائق علمية. 

كما نلاحظ أيضا أن أركون بالرغم من تصنيفه للمستشرقين إلى تيارات 
مؤمنة وماركسية... الخ على ما في التصنيف من ترتيب وتفضيل لتيار على آخرء 
إلا أن ذلك لا يمنعه من الاعتراف يجميل كل المستشرقين حيث يقول: oS"‏ 
لنكن متواضعين في ذات الوقت ولنعترف يممكتسبات العلم الاستشراقي وانحازاته. 
فالعدل والإنصاف يفرض علينا ذلك» gb Wy‏ أحيي بكل اعتراف بالجميل جهود 
ومكتسبات رواد الاستشراق من أمثال: يوليوس فيلها وزين وهوبير غرم» وتيودور 
نولدکه» a aad‏ شوالي» وقون ج. بيرعستراسير» وأوبريتزل و!. غولدزيهرء 
وتورأندري» وأ. غيوم» وأ. حفري» وم. برافمان(...) كما ينبغي أن نحي جهود 
تلامذققهم الذين واصلوا على نفس الدرب من أمثال رودي باريت» وريجيس 
بلاشيرء وهاريس بير كلاند» ور. بيل» ووليام مونتغمري واطء وجون بیرتون» 
oes‏ وانزبروع وأ ت. ویلش» ويوروبان (...) OMEN‏ 


(1) محمد أركونء قضايا في نقد العقل الديني» ص 130 
(2) محمد أركون» الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 32 
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3- الاستشراق والقرآن: 

ومن بين أهم القضايا الاستشراقية الي يركز عليها أركونء قضيتين هما: 
التسلسل الزمي للسور والآيات» ثم ترتيب وتنظيم مجموع عبارات ونصوص 
الوحي. 

ولذلك يدعو أركون إلى "إنحاز تصنيف كرونولوجي أي زمي للسور 
والآيات من أجل العثور على الوحدات اللغوية الأولى للنص الشفهي"" "وإعادة 
كتابة التاريخ الحقيقي للقرآن أي إلى تحقيق القرآن من أجل التوصل إلى قراءة 
agli. 2ST aU‏ هدا ال OM‏ 

ونلاحظ هنا كيف أن أركون Jah‏ بنتائج الدراسات الاستشرافية Lah de‏ 
مسلمات صحيحة يجب تطبيقها وذلك ما يفعله عندما يتعرض لدراسة بعض 
السور القرآنية من مثل سورة الحجرات» وسورة التوبة» وسورة الكهف 
pee‏ ا ا ع کر سنا ای اک اا ین 
ويذكر pg‏ "ريجيس بلاشير "REGIS BLACHERE‏ في كتابه "المدخل إلى القرآن' 
«Introduction au Coran»‏ وكتابه "الترحمة Lib‏ محاولة إعادة ترتيب السورء الحزآن 
الأو J‏ والثاني «traduction selon un essai de reclassement des sourates‏ 
وجا AS‏ شابي ف AES:‏ رمت القبائل» إسلام محمد " J. CHABBI, Seigneur‏ 
".L’islam de MOHAMMED «des tribus‏ 

كما يعمد بشكل كبر غلى اعمال المدرسة الاستشرافية الألانية الممثلة 
بأعمال aS wy‏ ويضاف إلى ذلك أعمال جوزيف شاحت... الخ 

إن ترتيب السور في القرآن» حسب المدرسة الفيلولوجية الألمانية وأعمال 
ريحيس بلاشير لا يراعي التسلسل التاريخي» ويكشف كون بعض الآيات أقحمت 
على سور ليست منها قي الأصل» ولا بعكن إعادة كتابة التاريخ الحقيقي BOT AU‏ 
نظر المستشرقين إلا من خلال ترتيب تاريخي حديد pel‏ لأننا حسب أركون "لا 
JI‏ نعيش حت OW‏ على فكرة أن كل سورة ترتبط بوحدة أصلية نصية SS‏ 
aa pall )1(‏ نفسه» ص 44 
(2) المرجع نفسه» ص 45 


339 


وصفها بالمكية أو المدنية. إن الحقيقة أكثر تعقيدا من ذلك بكثير» وينبغي على 
التفحص استخدام معايير شكلية (من نظم وبنية نحوية ومفردات) وموضوعاتية 
رک ن os pel dead le y abs fol‏ داس gad la) SOMES sgl‏ هذا 
الأمر فمعيئ ذلك أننا نحد أنفسنا أمام ترتيب حديد للسور القرآنية» كما أن احترام 
التسلسل الزمي (أو الكرونولوحي) للايات القرآنية» "يتيح لنا أن نتعرف بشكل 
Hb‏ دقيق على تلك المحادلة المتكررة ضد المعارضين العديدين» وعلى المواقع 
الاجتماعية والسياسية Ola‏ الاجتماعية الموجودة في الساحة" في القرن السابع 
التيلادق: وهذاما kt‏ البحث ww Yi‏ ستشراقي يستطيع أن يقدم ما عجز التفسير 
الإسلامي عن asd‏ ونقصد بذلك تاريخية المصحف ب "بقدر ما ينزع التفسير 
الإسلامي a‏ 0 الصفة اس سه وي 
ee‏ ال ل الايجابية الواقعية لتاريخ oe‏ 
بعد 632م وينسشغل Das‏ السياق اللغوي والتاريخى OU‏ ولكن بالنسبة 
لأركون ضياع المخطوطات والمؤلفات الجاسمة هو الأمر الذي لا يزال يمنعنا من 
التوصل إلى نتائج أو حلول فائية لمشكلة الترتيب الزميئ للسور القرآنية» ومن ثمة 
إعادة كتابة تاريخ المصحف من حديد» وتحاوز الرواية الأرثوذكسية لتشكل النص 
الديئ» وتحوله من حطاب إلى نص مكتوب ناجزء وهى الرواية الى تستبعد التفكير 
في العمليات الاحتماعية والثقافية المعبرة عن dle‏ الرهانات القبلية والعصبية 
والمعطيات اللغوية والسيميائية الى حكمت هذا التشكل. 

وق عدا ply Glad!‏ أكون الستشرقين ى إغادة gaat‏ للشو القرانية 
ترتيبا يختلف عن الترتيب السائد في المصحف والذي يبدأ بسورة الفاتحة وينتهي 
عند سورة "الناس" ممجموع 114 سورة ومن بين الأمثلة على ذلك سورة 
"الحجرات" حيث يقول بشأفا: "لكن يبدو أن سورة الحجرات المرتبة برقم 49 في 
الققرآن تمثل في الواقع المرتبة رقم 114. هذا ما كشفه المؤرحون الفيللوحيون 
)١(‏ محمد أركون» الفكر الإسلامي» قراءة علميةء ص 265 
)2( المرجع نفسه» ص 264 
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السورة تحيلنا إلى آأحر فترة من فترات القرآن» وإلى البلورة النهائية لمعن كلا 
المفهومين الأساسيين: مفهوم الإبعان ومفهوم الإسلام"" وبسبب هذا الترتيب 
حسب أركون هو كون سورة الحجرات تميز بين الإبمان والإسلام في قوله تعالى: 
'قالت الأعراب آمنا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا Uy‏ يدخل الإيمان في قلوبكم 
وإن تطيعوا الله ورسوله لا يلتكم من أعمالك شيئا إن الله غفور رحيم (سورة 
الحجرات الآية 14) وذلك بعد أن تم تحديد Obey)‏ في الآية 07 في قوله تعالى: 
'ولكن الله حبب إليكم OLY‏ وزينه في قلوبكم" (سورة الحجرات الآية 07) أي 
أن الإهان حسب القرآن يعن الاعتقاد المستبطن في القلب» ويمكن تمييزه عن 
الإسلام والإسلام "كلمة من الصعب ترجتها إلى اللغات الأحرى» WY‏ خاضعة 
لبلورة مفهومية Le post‏ المؤورحون بفترة ما بعد المجرة (أي ما بعد هجرة النبي 
ان للدي "0 فكلمة إسلام تترجم ب La Soumission a dieu‏ أي الخضوع cdi‏ 
وتترجم | mee‏ بفعل الطاعة الى تقدم لفئة اجتماعية -سياسية ودينية» في حين 
تترحم كلمة إيمان "101" بفعل الإخلاص والوفاء acte de fidélité‏ لعهد بين طرفين» 
والصيغة الفعلية آمن تعن ضمان OLY‏ للطرف eV‏ وعدم الإخلال Gage‏ 
تحاهه. وهذه الترجمات هي لريجيس بلاشير الى يذكرها أركون. 

وبموضع الاستشراق سورة الفاتحة تحت رقم 46 فكل ما نستطيع قوله حسب 
محمد أركون هو "أن هذا النص القصير الموضوع على رأس المدونة القرآنية - ومن 
هنا اسم الفاتحة الذي خلع عليها فيما بعد - يحتل في الترتيب الكرونولوحي الرقم 
6. ولذا بمكن القول بأنه من المفيد» على الأقل تاريخيا أن نقرأ الفاتحة من خلال 
السياق الممتد من السورة رقم (1) إلى السورة رقم (46). ولكن بشرط أن يكون 
هذا الترتيب التاريخي لسور القرآن صحيحا بشكل (abla‏ ثم على الأحص» بشرط 
ألا تكون السورة غائبة عن مدونة ابن مسعود ومدونة ابن عباس". 

ويعلق أركون في الهامش على المشكلة الى يطرحها هذا الغياب» بالعودة إلى 
موقف فخر الدين الرازي في كتابه "تفسير مفاتيح الغيب” حيث يشير الرازي إلى 


) 
aa yall (2)‏ نفسه» ص 136 
)3( محمد أركونء القرآن بن التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 118 
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ماجاء في كتب القدماء أن ابن مسعود SGT‏ أن الفاتحة تشكل جزءا من القرآن» 
ولكن الرازي يكذب موقف ابن مسعود» ويفسر أركون موقف الرازي الرافض 
لإنكار ابن مسعود تضمن القرآن للفاتحة بأنه يدل دلالة بالغة على إستراتيجية 
الرفض المتبعة من قبل الفكر الدوغمائي من أجل إفشال الفكر النقدي. 

وإعادة التفحص الاستشراقي هذا لترتيب الفاتحة وموقعها من النص الكلي 
يطرح في إطار التميز بين الجمل أو المنطوقات الى تلفظ جا النبي حقيقة في 
ظروف معينة» وبين التلفظ المسطور الذي وصل إلينا في الملصحف. 

ويواصل محمد أركون الاستعانة بإسهامات ل ا 
الكهف يلخص ضمنيا بعض النتائج الى توضلت: إليها الملارسة الاستشرافية AGU‏ 
أي مدرسة نولدكه. فنادرا حسبه "ما تشكل السور القرآنية وحدات نصية 
منسجمة» وإنما تتشكل في الغالب من نوع من التجاور بين الآيات» الي ALE‏ 
قيلا أو كثيرا في تواريخهاء أو من حيث ظرف الخطاب الذي لفظت فيه لأول By‏ 
أو مر بحت ماما A apes RE Lah‏ 

وأكثر من ذلك قد تدمج بعض الوحدات النصية في وحدات نصية أخرى» 
لأن نص المصحف بالنسبة لعقولنا الى تعودت بلاغة التأليف وطريقة للعرض.. 
Bas‏ غ Sy"‏ دنا وأهم ما قاله الاستشراق وخاصة نولدكه وريجيس 
بلاشير في سورة الكهف» هو تقسيمهم السورة إلى وحدات نصية أو وحدات 
سردية من خلال الكشف عن العناصر التكوينية التالية: فبالنسبة للوحدة النصية 
الأول BS‏ م asta GLY‏ الأول للسورة وري أكون Alyy EV‏ إل 
موضوع السورة» ومن ناحية التسلسل الزمئ فهي تنتمي إلى الفترة المدنية في حين 
حمل السورة ينتمي إلى الفترة المكية» وهي لا تقوي وحدة النص الكلي للقرآن 
أكثر نما jose‏ ا 

أما قصة أهل الكهف Lhd‏ تشكل الوحدة السردية الأولى من الآية 09 إلى 
الآية 25( وهي aCe‏ الشهيرة للسبعة النائمين والمدعوة باسم fal‏ الكهف" 
)1( محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 146 


)2( محمد أركون» نافذة على الإسلام» ‘Aca ji‏ صياح الجهيم» عطية للنشر والترجمة والتأليف» 
لبنان» ط2ء عام 1997« ص 66 
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ويعلق أركون على أداة الانفصال "al"‏ في قوله تعالى: "أم حسبت أن أصحاب 
الكهف والرقيم كانوا من آياتنا عجبا" (سورة الكهفء الآية 09). بقوله إا توحي 
بوحود علاقة مع الجزء السابق من البديل التناوبي المعدوم في الواقع» ويخلص من 
ذلك على طريقة رييجحيس بلاشير إلى أن نص الحكاية قد تعرض لتحويرات 
ولتغيرات. 

ويضيف إلى ذلك of‏ الآية 25 تحد مكانتها بالأحرى بعد الآية 11 WEY)‏ 
تنتهى بالقافية "عا" هذا في حين أن حمل الحكاية تشتمل على آيات مقفاة 

كما يواصل أركون تصنيف الآيات إلى وحدات نصية سردية» فمن الآية 60 
إلى الآية 98 توجد حكايتان تستمدان عناصرهما من مصدر مشترك هو قصة 
الاسكندر المقدويي وها قصة "ذي القرنين" أو "قصة الرحل الذي له جنتان من 
أعناب"» لكي تنتهي السورة من الآية 99 إلى آية 110 يما يسميه أركون الخطاب 
التبشيري. 

وينتهي أركون إلى أن سورة الكهف عبارة عن بحرد تحاور بين عبارات لغوية 
ومعنوية متبعثرة. 

وهكذا نلاحظ أن أركون يتبئ الكثير من الأفكار الاستشراقية المتعلقة بترتيب 
النزول وترتيب المصحف, ويذهب الجابري إلى أن هذه القضية كانت مطروحة 
في الفكر الإسلامي al‏ والحديث» معن أن قضية هل ترتيب السور في المصحف 
احتهادي أو توقيفي أصالة» فهناك من ذهب إلى أن ترتيب الآيات لم يكن في 
القرآن كله يتوقيف وإنما كان عمل من الصحابة أيضاء وهناك من يرى أن الترتيب 
في السور الى نزلت كاملة دفعة واحدة هو ترتيب توقيفي أصالة» ونفس | الأمر 
بالنسبة للسور الي نزلت على دفعات فهو توقيفي أيضا لأن الرسول كان يدعو 
من يكتب فيقول: ضعوا هذه الآية في السورة الى يذكر فيها كذا وكذا (السورة 
الى تذكر فيها البقرة أو المائدة... )2( 

ويشير ole 3 Gp ale sit‏ "مدخن إلى القرآن" إلى col‏ "هناك 
لوائح تقدم Ol all‏ مرتبا حسب ترتيب النزول: منها لائحة ترتيب منسوب إلى 
حابر بن زيد وأخرى من ترتيب البيهقي عن عكرمة والحسين بن أبي الحسن» 
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وثالثة منسوبة إلى ابن عباس» ورابعة من اخحتيار السيوطي نفسه"” وهذه اللوائح في 
نظره لا يختلف بعضها عن بعض» ولا عن اللائحة المعتمدة اليوم لدى الأزهر 
وغيره» إلا في ee‏ أو تأخير بعض السور بالنسبة إلى الي تليها مباشرة» أو بفارق 
سورتين: "بحيث يمكن القول إن الأمر يتعلق تي واقع الأمر بترتيب daly‏ باعتبار 
أن الأحذ بواحدة من هذه اللوائح من دون غيرها لا ينتج منه أي شيء Sd‏ بال 
عن Le Us gi‏ مكن OF‏ تة لاحت sled ye quai‏ التكويق ONT BU‏ 

ويشير الحابري إلى ترتيب المستشرقين الذين اهتموا بترتيب سور القرآن 
حسب النزولء منذ القرآن 19 من أجل بناء تصور موضوعي لتطور الوحي» 
وقد عدلوا عن ترتيب iid‏ النزول” الي وضعها الرواة المسلمون» وعلى 
رأسهم نولدكه )1836 - 1930) الذي يعتبر أشهر من اشتغل هذا الموضوع, 
والذي اعتمد في اقتراحه لمعايير موضوعية لترتيب سور القرآن الكريم حسب 
اون على معطين "LP splat‏ 

"الإشارات الي تحيل في القرآن إلى وقائع تاريفية. وإذا كانت السور المكية 
حسب رأيه - لا تقدم لنا قي هذا SHAT‏ سوى ما سمح بالتمييز في المرحلة المكية بين 
ثلاثة حقب. فإن السور المدنية تحتوي على الكثير من الآيات الي تشير إلى حوادث 
وقعت قبيل OND gS‏ 

أما المعطى الأساسي الثاني الذي يركز عليه نولدكه فهو: "خصائص النص 
القرآنى» وبالخصوص منها الفرق الواضح بين السور المكية والسور المدنية» سواء 
te‏ مستوى الأسلوب أو مستوى OM ote yi gl‏ فعلى أساس هذين المعيارين 
وضع نولدكه ترتيبا للقرآن حسب النزولء وقد تبعه قي ذلك المستشرق الفرنسي 
"ريميس بلاشير" في الطبعة الأولى من ترحمته لمعاني القرآن مع تعديلات طفيفة 
ad} Cal bb Ke cs plbl dole set US Gy‏ ا رکون ق إشادته: بالبشيف 
الاستشراقي خاصة في موضوع ترتيب القرآن حسب النزولء أنه لا حديد في 
)1( محمد ale‏ الجابري» مدخل إلى القرآن» الجزء الأول في التعريف بالقرآن» مركز دراسات 

الوحدة العربية لبنان طاء عام 2006« ص 239 
(2) المرجع نفسه» ص 204 


(3) المرجع نفسه» ص 241 
6a‏ ص 241 
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ترتيب المستشرقين "فالتحقيب الذي اعتمده بلاشير مبئ على التمييز بين خصائص 
القرآن اللكي ومميزات القرآن المد وهي أمور معروفة وقد فصل فيها كثير من 
المؤلفين المسلمين حديثا وقديما كما أن كتب السيرة النبوية تقدم من الأحداث 
والاجتهادات ما يتطابق هذه الدرحة أو تلك مع مراحل هذا OO" fol‏ 

أماترتيب السور داخل هذا التحقيب "سواء كمجموعات أو داحل كل 
dey ast‏ على حداء فلا شيء يفسره» فقد جاء اعتباطيا إلى حد كبير. وبالمقارنة 
يتين أن Gt‏ العتمد اء على Alay‏ ابن عباس وغيره أقرب إلى منظق pene‏ 
السيرة النبوية من ذلك الذي وضعه "نولدكه" وسار عليه بلاشير. ولعل هذا ما 
جعل هذا الأحير Jay‏ عنه 3 الطبعات اللاحقة لكتابه "ترجمة معان القرآن" إذ 
عاد إلى الترتيب المعمول به في المصحفى” ولا يظهر تأثر أركون بالمستشرقين في 
إعادة ترتيب سور المصحف وآياته فقطء. وإنما يساير في بعض الأحيان التفسير 
الاستشراقي» في ما يقره من دلالات لبعض OLY‏ أو بعض الكلمات في القرآن 
الكريم. 

ومن نين الأمئلة على ذلك ما يكتبه خول كلمة "كلالة" معتمذا في ذلك على 
ما انتهى إليه الباحث الأمريكي دافيد س. بورز DAVID 5 POWERS‏ في كتابه: 
"دراسات في القرآن والحديث» وتشكل القانون OLY)‏ الخاص بالارث" 
Studies in Qur’an and Hadith. The formation of the Islamic law of‏ 
mheritance.‏ وكلمة "SS"‏ وردت في سورة النساءء BV‏ 12 كما يلي: "وإن 
كان fry‏ يورت ٠‏ کلالة او امرأة وله أ أو أخت فلکل واحد منهُمًا السدس 
فن كانوا أكثر من ذلك فهم شركاء في الثلث من بعد وصيّة يوصئ ها أو دين 
غير مُضار oy‏ من الله والله عليم حليم". 

وهذه القراءة حسب أركون هي الي فرضت في الصحف» ويشير إلى بورز 
فيقول: قد فعلت "كما فعل بورز من حهته» بعرض هذه الآية غير بر اللشكلة على 
الناطقين بالعربية كلغة أم» فاكتشفت الشيء المدهش والممتع التالي: أن أولقك 
الذين حفظوا القرآن عن ظهر قلب يتلون AY‏ كما هي واردة في القرآن» وبنفس 


)1( المرجع السابق» ص 243 
)2( المرجع نفسه» ص 243 
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الإععراب والحركات. ومن By all‏ أن هذه القراءة هي الى كانت قد اعتمدت 
بعد طول نقاش من قبل التفسير الكلاسيكي» ثم فرضت في المصحف الرسمي منذ 
الطبري على الأقل. ولكن أولعك الذين لا يحفظون القرآن عن ظهر قلب ويخضعون 
فققط للكفاءة القواعدية واللغوية العربية يختارون دائما القراءات GAN‏ 
انععدها gone‏ ار کن 

والخلافات بين القراءتين تخص الفعلين الأساسيين: يورث ويوصي. "فهما 
مقروءان بشكل مبئ للمجهول أو للمعلوم بحسب التفسير المعتمد. وعندئذ تصبح 
كلمة امرأة مفعولا به مباشراء تماما مثل كلمة كلالة (اللهم إذا ما اعتمدنا قراءة 
الفعلين وهما مبنيان للمعلوم) وعندئذ تصبح القراءة معاكسة تماما للقراءة الواردة في 
القرآن. أي تصبح: وإن كان rns‏ كَلالَةَ أو ip‏ - وهي Aurela! de! all‏ 
المناسبة للفطرة العربية والذوق العربي السليم والملكة اللغوية أو الكفاءة اللغوية 
للناطقين بالعربية (بحسب gah‏ الألسيئ لكلمة الكفاءة اللغوية) © وذلك طبعا 
عكس القراءة السائدة. 

سافان ورف ODE‏ هو كين Here‏ اليس ر Jad‏ او 
gt‏ للمعلوم. وهكذا يميز أركون بين نوعين من العقل وهما: العقل الإسلامي 
التفسيري الكلاسيكي الذي يلح على قراءة الفعل "يورت" مبنيا للمجهول» والعقل 
اللغفوي السليم حسب أركون الذي يستند إلى الكفاءة اللغوية» ويقرأ الفعل مبنيا 
للمعلوم» ويعيب أركون على الطبري والتراث الأرثوذكسي الذي حرص على إبقاء 
كلمة "كلالة" غامضة» وجعلها سرا من أسرار الوحي» وتحاهله للأحاديث الي 
تشرحها وسبب ذلك هو "أن مكانة الكلالة تحدث وضعا جديدا يؤدي إلى زعزعة 
نظام الإرث العربي السابق. ومن هنا نفهم سر المقاومة والمعارضة الى تمنع عمرء أي 
Yl Agar‏ اة الى ركزت عليها الروايات من الكشف عن معناها الحقيقي"0©. 

ويذكر أركون أن هناك 13 خبرا من التراث تقدم تفسيرا مختلفا لكلمة 
"كلالة", ولكن الطبري لا يذكرهاء UY‏ لا توافق ما يريد أن يثبته» لأنه لم يفهم 
)1( محمد أركونء من الاجتهاد إلى نقد العقل الإسلامي» ص 35 


(2) المرجع نفسه» ص 36 
(3) المرجع السابق» ص 52 
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أن الوحي خحطاب تاريخي» Ley‏ عن واقع الإنسان» وتي حين يرى فيه أركون أنه 
حطاب تاريخي cl‏ ليغير نظام اللإإرث العربي السائد. 

ويقرأ أركون في معن "الكلالة" معلقا على الآية 176 من سورة النساء col‏ 
يقول الله فيها "يستفتونك قل الله يفتيكم في الكلالة إن امرؤ هلك ليس له ولد فإن 
كانتا اثنتين فلهما الثلثان نما ترك وإن كانوا إحوة رجالا ونساء فللذكر مثل حظ 
الأنثيين يبين الله لكم أن تضلوا والله بكل شيء عليم". 

"إن هذه الآية الي كان النبي يكتفي بإحالة عمر إليها في كل مرة يسأله 
عن معن الكلالة ونلاحظ UI‏ تشرح الطريقة (طريقة الإرث) ولكنها لا توضح 
بالفعل معن الكلالة. كل ما نفهمه منها أن المرء إذ عوت دون أن يخلف وراءه 
طفلا بمثل حالة من OYE‏ الكلالة وهذا ما يبرر قراءة فعل يورث الوارد في الآية 12 
من السورة نفسها بطريقة لبي للمجهول لا للمعلوم”". 

ولكن بالنسبة لأركون إذا كانت الآية 176 تفي بشرح وتوضيح معى 
الكلالة» فلماذا ظل معناها غامضا. والسبب في ذلك أن التفسير التقليدي "لا يتردد 
في تفسير الكلمة ضمن gall‏ الذي تتطلبه حاحة الأمة وضغط العرف القائم 
واستراتيجيات القوة والضبط الخاصة .عراقبة سريان الأرزاق في البجتمع". 

لأن التنفسير التقليدي حسب أركون دائما "حفر هوة بين النظام التشريعي 
الذي قصده col all‏ وبين النظام الفعلي المبلور والمطبق داحل إطار الدولة الخليفية 
ثم الدولة الإسلامية فيما بعد (أي دولة السلطنة» والإمارة» ثم اليوم الدولة 
aS alana‏ 

أي أن النظام التشريعي الذي أسسه القرآن ليس هو نفسه النظام الذي أرساه 
التفسير التقليدي. 

وعندما يتعرض أركون لتفسير كلمة "كلالة" فإنه يلتقط رأي المستشرق 
"بورز" في إن كلمة DUT‏ موجودة في اللغة الأكادية معن "كنة". و"إذا كان 
القرآن يورث الكنة - على حد قول أركون - فإن ذلك يعن أن كل نظام القرابة 
Audi aa yall )1(‏ ص 53 
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فسر "3 el‏ من قبل الفقهاء برفع كلمة "أو امرأة" بدلا من نصبها. ومن ثم 
تفسيرهم لكلمة كلالة بأنه (من لا ولد له ولا والد له)» ثم قراءقهم ها بصيغة المببي 
yee‏ 

oY‏ الفقهاء عملوا على تفسير القرآن .ما bile‏ على نظام الإرث في زمنهي 
وبالتالي فإن هذه الآية لا تطرح مشاكل لغوية فقطء وإنما تطرح أيضا مشاكل 
اجتماعية وتارنخية وحن تيولوجية) وهي المشاكل الي “gal Le win‏ حوها من 
جدل زمن الرسول (ص). 

ولكن هل تسرع أركون في الوصول إلى مثل هذه النتائج» وتأثره بالتأويل 
الاستشراقي للاية 12 من سورة النساء؟ 

إننا نوافق قول القائل: "قد لا يكون قد تسرع قي الوصول إلى النتيجة ol‏ 
وصل إليهاء بأنه كثيرا - وليس دائما - ما التف المؤولون على القرآن في محاولة 
لذي ا ا ن امجتمع وأهدافه في لحظة التأويلء أما التسرع فيتضح حينما يحمل 
النص ما لا يحتمله عندما يقول بتوريث الكنة عندما يلتقط كلمة مشاكة ها في اللغة 
الأكادية!! ثم يعتبر ذلك ثورة على النظام السائد في جزيرة العرب آنذاك وهو يعلم 
أن الثورة في العلاقات الاقتصادية والاجتماعية pl‏ يحتاج زمنا طويلا وتفاعلات 
.")2 

وذلك حسب رأينا يعود إلى البحث الفيللو حي الذي يرتبط بالمنهجية 
الاستشراقية oly‏ كثيرا ما وضح عيوها ونقائصها. oY‏ البحث الفيللو حي S33‏ 
كرا على البحث الإيتمولوحى» أي البحث ق أصول الكلمات» ولعل هذا 
ما جعل أركون لا يقتنع Ob‏ معن كلمة "كلالة" هو المرء إذ بموت لا يخلف 
وراءه طفلاء ويل إلى القول ob‏ أصلها يعود إلى اللغة الأكادية القديمة الى cg‏ 
aes‏ 

col a ترتيب‎ Solel في‎ dele فإن مسايرة أركون للمستشرقين‎ ALLL, 
وأخحده ببعض التفاسير الى اقترحوهاء كما هو الحال مع دافيد س بورز» وعیره» إا‎ 
209 عبد الهادي عبد الرحمان» سلطة النص»› قراءات في توظيف النص الديني» ص‎ (1) 
212 المرجع السابقء» ص‎ )2( 
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يدل عن عدم تحرره من المنهجية الاستشراقية الى vs‏ تعتمد على البحث الفيللو حي 
التارجخي» بالرغم من أنه على وعي بنقائص وعيوب هذه المنهجية» كما أننا نحده 
يتحدث عن انحازات المستشرقين بكثير من الإعجاب والتقدير» وأن أعمالهم في 
تقديره إذا كتب هما أن تترحم إل اللغة العربية» EL‏ ستغير الكثير من التصورات 
الأرثوذكسية السائدة» وستدشن الكثير من آفاق البحث وكل هذا fat‏ محمد 
أركون حسب مترجه هاشم tLe‏ "يحتل موقعا فريدا من نوعه في الساحة 
الفكرية: فلا يتموضع LIS‏ في الساحة الثقافية - العربية الإسلامية» لأنه يتبى 
بشكل كلي المنهجية العلمية قي البحث» ولا هو يتموضع كليا في الساحة 
الاستشراقية» لأنه لا يتحدث عن الإسلام بشكل بارد» خارجي» حيادي» غير 
منخرطا كما يفعل بعض المستشرقين» على العكس إنه منخرطا حن الأعماق 


On 
وابستومولوحيا‎ Lo pry 


op Sis‏ ا Coed” yl‏ الاستشراق ١کو ct‏ | وفائه 
Gt‏ العربي الإسلامي وذلك بسبب تكوينه العلمي والأكادمي في الأوساط 
الفرنسية والغربية عموما. ولعل هذا ما يفسر لنا نقده لمنهج البحث الاستشراقي 
وهو المنهج الفيللوحي» ولكن في المقابل يأحذ بنتائج هذا البحث بدون تعديل» 
dole‏ أعمال المدرسة الاستشراقية الألمانية» وإسهامات المستشرق الفرنسى ريجيس 
بلاشير. 

ونلمس أيضا في كتابات أركون أنه عند يأحذ بالأفكار الاستشراقية وهي 
GIS‏ نصوصه فإن يعمد إلى محاولة تأصيلها في مفاهيم العلوم الإنسانية 
والا تاف ةة أن أنه يصبغ عليها صيغة حديثة. فالأفكار الاستشراقية هي أفكار 
محرضة على البحث عند أركون خحاصة Lily‏ تلجأ إلى مقارنة الإسلام والتراث 
الإسلامي .عا عرفه الفكر gl‏ المسيحي. 

وعليه فإن ار رن ان كوت الاسم ستشراق والأرضيات المفهومية للعلوم 
الإنسانية والاجتماعية لأن حط الاستشراق و نحط مناهج علوم الإنسان و ا مجتمع 
)1( هاشم dle‏ الاستشراق بين دعاته ومعارضيه. دار الساقي» بیروت› ط2 alc‏ 2000« 


ص 231 


349 


ثانيا: القراءة الظواهرية (الفينومينولوجية) 


1 - مفهوم القراءة الظواهرية: 

إن القراءات المتعددة الى يدشنها أركون بغرض تأويل القرآن والظاهرة الدينية 
بشكل عام» تتخذ من ما يسميه أركون من النصوص المقدسة والتأسيسية موضوعا 
غهاء وتأت تلك القراءات على أنقاض التفسير الكلاسيكي للقرآن الكريم. وهو 
تفسير أرئوذ كسسي دوغمائي يتخيل أصحابه امم قبضوا على المعى الصحيح» كما 
أنه تفسير يفتقر إلى مفاهيم علوم الإنسان والمجتمع كما يهدر بعد التاريخية في تصور 
os}‏ 

ويقوم مشروع أركون أساسا على إبراز تمافت القراءة التفسيرية الكلاسيكية 
الي تستند إليها هذه القراءة» لكي يقترح بدها آفاقا حديدة لقراءات استكشافية» 
ولتأويلات لم تحرب بعد للنص ul al‏ ولتحقيق ذلك فإنه يقوم بالتحليل GS! ala!‏ 
في أسباها والقوانين والمعايير الى تحكمهاء ويبدأ أركون وصفه الظاهرات للوحي 
كما هو عند المسلمين بقوله: "إن التعريف التبسيطى للوحى في السياقات الإسلامية 
مسلم عندما يستشهد بأي مقطع من القرآن. فهو ييتدئ كلامه قائلا: "قال الله 
تعالى"... وينهيه قائلا: "صدق الله العظي OO"‏ 

وهذا الأمر بالنسبة لأركون تترتب عنه نتائج تجعل الوحي بعيدا عن كل 
نحري oY (Gd‏ معن ذلك أنه "لا يوجحد أي جال للمناقشة حول التأليف» أو 
الموضوع أو مع الظرف الذي استشهدوا به من أجله"“. 


(1) محمد أركون» القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 17. 
)2( المرجع نفسه» ص 17 
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وبالتالي ob‏ ما يقوله التراث الإسلامي عن الوحي يتعارض مع كل محاولات 
أشكلة مفهوم الوحي ومحاولات تفكيكه لمعرفة الكيفية الى استقر يما هذا التصور 

في الأذهان. 
وهذا التصور للوحي ارتبط تشكله بالمذاهب التقليدية الى تقول للمؤمن ما 

الذي ينبغي الإبمان به وما الذي ينبغي نبذه. 
Lal‏ المسبادءة والمسلمات“ اللآهوتية :الأساسية المشتركة لدى جميع المسلمين 

في ما يخص الوحي وال ليست محلا للمناقشة فيحددها أركون في ستة مبادئ 

eg 

2- مبادئ القراءة التفسيرية الكلاسيكية: 

1. "كان الله قد بلغ مشيئته للجنس البشري عبر الأنبياءء ولكي يفعل ذلك فإنه 
استخدم اللغات البشرية الى يمكن للشعب المعين أن يفهمهاء ولكن في حالة 
أحر بجحل للوحي عبر النبي tot‏ فإنه بين كلماته بلغته الخاصة بالذات» 
وبنحوه وبلاغته» ومعجمه اللفظي بالذات» وكانت مهمة النبي الرسول 
تكمن فقط في التلفظ بالخطاب الموحى به call‏ من الله كجزء من كلام الله 
الأزلي» اللانمائي غير المحلوق" وتتضمن هذه المسلمة قضايا جوهرية منها أن 
لغة القرآن Ab!‏ وليست بشرية» وأن مهمة النبي هي التلفظ بالخطاب الموحى 
من الله عن طريق جبريل إليه. 

2. "أن الوحي الذي قدم في القرآن من خلال محمد هو آخر وحي وهو يكمل 
الوحي السابق الذي كان قد نقل من خلال موسى وعيسى. كما أنه يصحح 
التحريف الذي لحق بالتوراة والإنحيل» إنه يحتوي على جميع الأحوبة 
والتعليمات والمعايير الى يحتاحها البشر من أجل تدبير حياتمم الأرضية وهدايتها 
وتنظسيمها ضمن منظور الحياة الأبدية"© وتتضمن هذه المسلمة بدورها قضايا 
حوهرية منها أن الوحي SLE‏ وكامل ويصحح ما سبقه» كما يضم جميع 
الأحوبة والتوجيهات الخاصة بالحياة الدنيا وما بعدها. 


(1) المرجع السابقء ص 19. 
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3. "الوحي المتجلي في القرآن شامل وكامل ويلبي كل حاجات المؤمنين ويجيب 
على تساؤلاتهم؛ (و احتمالا كل الجنس البشري يرغب في التعرف على التراث 
حن في يومنا هذاء وذلك بحسب الرأي الأصولي)» ولكن الوحي القرآني لا 
يستنفذ كلمة الله كلهاء فالواقع أن الوحي ككل محفوظ في الكتاب السماوي 
(في أم الكتاب كما يقول old‏ أو في اللوح المحفوظ). ينبغي أن نعلم أن 
مفهوم الكتاب السماوي المعروض بقوة شديدة في القرآن هو في الواقع أحد 
الرموز القديمة للمخيال الديئ المشترك الذي كان سائدا في الشرق الأوسط 
القدم"“ وتشمل هذه المسلمة بدورها قضايا أساسية منها أن الوحي جزء من 
أم الكتابء أي أن الوحي القرآني لا يضم كل كلام الله. كما أن مفهوم 
الكتاب السماوي هو أحد الرهوز القديمة للمخيال الشرقي» وبالتالي فإنه لا 
بخص الإسلام فقط. 

4. "إن جمع القرآن في نسخة مكتوبة ومحفوظة ماديا بين دفي كتاب يدعى 
المصحف» بمثل عملية دقيقة وحرحة»ء ولكنها ابتدأت بكل دقة أيام النبي. ثم 
نزت مع كل الضبط اللازم في ظل الخلفاء الراشدين وبخاصة في ظل عثمان. 
وبالتالي فالقرآن المحفوظ عن ظهر قلب والمتلو والمقروء» والمشروح من قبل 
المسلمين منذ أن إنتشر مصحف late‏ هو النسخة الكاملة والموثوقة 
والصحيحة للوحي الذي بلغ إلى حمد". ومعين ذلك أن كل العمليات الي 
وقعت على الوحي من حفظ وتثبيت وكتابة حيث أدت إلى نتيجة واحدة هي 
أن المصحف هو النسخة الكاملة والصحيحة للوحي. 

5. "إن الوحي القرآن be‏ الشرع الذي أمر الله المؤمنين بإتباعه بحذافيره فإتباعه 
يمثل علامة على الاعتراف همديونية gall‏ اتحاه الله ورسوله اللذين رفعا المخلوق 
البشري إلى مستوى الكرامة الشخصية عن طريق ائتمانه عل الوحي أي وضع 
وديعة الوحي لديه..إن الأحكام السياسية والأخلاقية والقانونية التشريعية 
مشتقة من الشرع AY)‏ عن طريق الجهد الفكري والروحي الذي يبذله العلماء 
الحتهدون أي كبار رجال الدين. ولا عكن SY‏ كائن بشري أن يغير النظام 


(2) المرجع السابق» ص 20 
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السياسي الاجتماعي المبئ على هذه الأحكام"“ تحيل هذه المسلمة عند أركون 
إلى فكرتين أساسيتين: 
أولهما: أن الوحي علامة على مديونية gall‏ أي أن الله بتوجيهه الوحي 
للإنسان أراد أن يرفع من شأنه» فكرمه بوديعة الوحي. 
ثانيهما: أن الوحي يتضمن المبادئ والأحكام الى تنظم حياة الإنسان في جميع 
جوانبها. 

'إن التوتر الكائن بين المكانة الإلهية للوحي وغايتها البشرية» وبين التصور 
الحديث للقانون الوضعي وللنظام الاحتماعي والسياسي» قد وصل إلى ذروته 
منذ أن كانت أنظمة ما بعد الاستعمار قد فرضت الإسلام كدين للدولة» ثم 
أعطت في الوقت ذاته مكانة متسعة أكثر فأكثر للتشريع العلمان أو 
odie Mg gl‏ شي Cool‏ ”اليد تود علا ارز ات اة 
واللاهوتية للوحي» فوحود كلام Al‏ أزلي لا ائي» ووحود وحي منزل 
على الأرض وهو الوحي الذي تلقاه حمد- عليه الصلاة والسلام تمثل أهم 
الأسس الى تقوم عليها النظرة الكلاسيكية. 

ونفس المبادئ والمسلمات الى تتحكم قي عملية القراءة الكلاسيكية» يحددها 


محمد أركون في ثمانية مبادئ أساسية هى: 


vl 


الله cope ye‏ وهو عين ذاته» وأنا لا أستطيع التحدث عنه على نحو ملائم إلا 
بالألفاظ الى استعملها بنفسه في كلامه. 

كلم الله الناس أجمعين بلسان عربي مبين لآخر مرة بواسطة محمد. 

جمع كلام الله في مدونة صحيحة هي القرآن. 

كلام الله يقول كل شيء عن كينوني وكينونة العالم» ووضعيي فيه وعن 
وحودي ومصيريء وأنا لا أستطيع الاستغناء عنه في أي pl‏ ولا في أية لحظة. 

كه بتر لان an‏ املع ومنيد وا A‏ 

باستطاعى بل من واحبي أن أحدد هذا الحق بالرحوع إلى اليل الشاهد أي 
المؤمنين الأوائل الذين سمعوا الوحي من فم الرسول وطبقوا تعاليمه. 


)2( المرجع السابق»ء ص 20 
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7. وفاة الرسول قد حبست كل مؤمن في دائرة تأويلية تربطهم بالنص الذي يعيد 
تحيين الكلام AY‏ وعلى كل واحد منهم أن يؤمن ليفهم ويفهم ليؤمن. 

8. يعلمي النحو والفيلولوجياء أو البلاغة والمنطق وتقنيات الولوج إلى المعى 
وإنتاحه كما تسمح لي مختلف هذه العلوم باستخراج الحقيقة الي تنير عقلي 
وإرادتي وأعمالي من النص كلام اا 
وهذه المبادئ بحسب أركون تظهر مدى "الموقف السلبي الذي يقفه المومن 

أمام تراثه المقدس حيث يتعامل معه كمجوعة من المفاهيم الجاهزة المستعدة للاجابة 

عن كل الأسئلة الآنية أو المستقبلية» وشخصية المؤمن تتلاشى هنا لتحل محلها 

OM المي‎ gall ay gall deel 
وهي القراءة الي يصفها أركون في مواطن أحرى بكوها قراءة مثالية تيولوحية‎ 

تتعالى عن معطيات التاريخ cease‏ حيث يرى bbe‏ أن الإإسلام متضمن 

بشكل كلي في القرآن وقي الحديث» لكن: "أن يكون هذا التراث قد تعرض لعملية 
النقل الشفهي وكل مشاكلهاء ثم عملية النقل الكتابي طيلة dy peal Oy A‏ 
ae‏ فإن ذلك لا يؤثر إطلاقا على صلاحية المعادلة التالية» الإسلام- التراث 
الصحيح والموثوق به"”. أي أن التراث هو التجسيد الصحيح للدين الحق في 
التاريخ» والتعبير الموثوق عن الإرادة BY)‏ المتجلية في الوحي. 


3 - مسلمات الخطاب الإسلامى المعاصر: 

الذي عرف انتشارا واسعا بداية من عام 1970 حيث أصبحت الإيديولوجية 
الإسلامية هى الحرك للقوى الاجتماعية» وذلك بعد أن تراجعت الإيديولوجية 
العروبية القومية بسبب هزيعة 1967 واقيار Jul‏ خحطاب الثورة العربية. 


(1) محمد أركونء قراءة الفاتحة» ترجمة فوزي البدويء مجلة الحياة الثقافية التونسية العدد 656 
سنة 1990. ص 09 

(2) رمزي تفيفحةء معقول الأصيلء اللغة الرمزية» الفاتحة: رهانات المعنى قراءة محمد أركون 
clad gai‏ ص 117 

(3) محمد أركونء الفكر الإسلامي قراءة علمية. ص 20 
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كما ترافق صعود الخطاب الإسلامي المعاصر مع تزايد الضغط الديمغراقي 
والسياسي والاحتياحات الاقتصادية للشعوب الإسلامية. وهذا ما جعل الخطاب 
الإسلامي في نظر أركون ole clas"‏ ذلك أن ا مجتمع ail alors,‏ الحيوية 

يعبر عن نفسه بواسطته ویجد نفسه فيه وينتج نفسه باستمرار من OMI‏ 
أي أن مسلمات وفرضيات الخطاب الإسلامي المعاصر تستخدم من قبل 

الجميع» وتتحكم بالحس الجماعي وأغاط التصور ومرجعيات التقييم. 

وكما خدد أ ركون مسلمات القراءة التفسيرية الكلاسيكية فإنه يحدد Lat‏ 
محخاور الخطاب الإسلامي المعاصر في سبعة حاور هي مثابة المسلمات الأساسية لهذا 

المخطاب وهي: 

1. الله واحد ومتعال وحي وعادل...و قد توجه ممبادرات عديدة نحو البشر 
واختار منهم أوصياءه (أو رسله) على هذه الأرض. 

2. تمارس كل مبادرة JS)‏ وحي) نفس أسلوب التوصيل في كل مرة فالله يختار 
نبيا أو مرسلا من أجل التصريح بإرادته أو رغباته وأوامره إلى البشر. وعندئذ 
ينتقسم البشر إلى فئتين متمايزتين تماما هما: فئة المؤمنين الذين لمسهم الإعان أو 
دحل في قلويهم وفئة الكافرين المغرقين في الرفض والضلال. 

3. ينتج عن ذلك انقسام الزمن الأرضئ إلى "قبل" الوحي/و بعده'. من هنا ينتج 
أيضا التقويم اليهودي أو المسيحي أو الإسلامي. وح الفضاء أو المكان فهو 
ينقسم إلى منطقة يجري فيها تطبيق قانون الله وشريعته. ومنطقة أخرى غير 
حاضعة له (أرض العصيان) أو دار الإسلام/دار الحرب. 

4. إن القرآن يحتوي على الوحي الكامل والأخير ولن يكون بعده وحي حن قيام 
الساعة (النشور) والحساب في الآخرة» كل آية في القرآن تمثل محورا موجها 
من أحل التفكير والعمل (الممارسة). 

5. إن حياة محمد والمدينة- الدولة الى أوجدها في "المدينة" (يثرب بين عامي 
2- 632 تعتبر نموذجا أعلى ينبغي تقليده في الحياة الفردية والجماعية معا. 
يشكل صحابة محمد جيلا متميزا ومتفوقا لأنهم تلقوا بإخلاص وأمانة الوحي 
القر ايهو كالب el‏ 


(1) المرجع السابق»ء ص 63 
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6. يشكل كل من الدين والدولة والدنيا ذرى مترابطة لا تنفصم للوحود البشري. 
ولكن الدين هو الذي يشكل بالمعئ القوى للكلمة السياسة والحياة الدنيوية 
طبقا للمعادلة الثيولوجية التالية: الوحي- الحقيقة المطلقة وهذه الحقيقة هي الي 
توجه التاريخ الأرضي المؤدي بدوره إلى تاريخ النجاة والفوز في الآخرة. 

oer‏ حا أن الحقيقة كلها متضمنة في الوحي وتحربة المدينة» فإن النظام الاحتماعي 
والتاريخي Jy all‏ والشرعي في الوقت الحاضر ينبغي أن يكون متلائما 
بالضرورة مع النظام الذي عرفته الأمة في بدايتها في زمن مقدس يعلو كل 
الأزمان“ وهذا ما يمثل بالنسبة لأركون النظرة الأسطورية للتاريخ في الخطاب 
الإسلامي المعاصر. 
وهذه المبادئ تشكل الاعتقاد واليقين الإسلامي» lly‏ تستمر في إنتاج كل 

المعرفة الإسلامية الى لم تتعرض عند أركون للنقد الابستمولوحي» وتفترض هذه 

المعرفة المسلمة التالية: 

"الوحي = الحقيقة AISI‏ وهذه الحقيقة توجه التاريخ الأرضي أو الدنيوي 
الذي يؤدي بدوره إلى الفوز والنجاة في الآخرة وتفترض أن الوحي موجودا كليا 
في ol al‏ الذي كان ف البداية عبارة عن مجموعة من العبارات الشفهية الى 
أصبحت مصحفا فيما بعد وإذن» فمن الضروري قراءة (تفسير) هذا النص من 
أحل إنتاج المعرفة الصحيحة والموثوقة وحصوصا من أجل إنتاج القانون الديئ 

الذي يتحكم بالعبادات كما با معاملات"“. 

وهو الجهد الذي أنحزه في الفكر الإسلامي الكلاسيكي علم J pol‏ الفقه 
والشريعة» وهو العلم الذي يبحث في الشروط اللغوية والتاريخية للتأويل الصحيح 

للنصوص المقدسة (قرآن + حديث). 

وهو العلم الذي يركز على مس فرضيات حسب أركون وهي: 

1. إن الصحة التاريخية للمصحف قد تأكدت فائيا منذ الجمع الذي ثم في حلافة 
عثمان (سنة 23هل-35ه/656-644م): وكل تشكيك بظروف هذا 
التشكيل يعتبر زندقة كبرى تؤدي إلى معاقبته والقصاص الصارم. 


)1( المرجع السابق» ص 65 
)2( المرجع السايق» ص 65 


356 


2. شهدت تعاليم محمد نقلا موثوقا US‏ بفضل ذاكرة الصحابة وأمانتهم العلمية 
الي لا يرقى إليها الشك ثم بفضل التابعين حى تاريخ تثبيت التعاليم والنصوص 
ALS‏ ونتج عن ذلك صحيح البخاري (مات عام 256ه/870م) أو مسلم 
(261ه/8758م) فيما يخص السنة» والكليئ (322ه/940م) وابن بابويه 
(381ه/911م) فيما بخص الشيعة. 

3 القانون الديئ مرسخ US‏ من قبل السيادة المقدسة الى لا تناقش للنصوص 
امجمعة يي التراثين المذكورين أنفا (التراث السي+ التراث الشيعي). إنه موثوق 
وراسخ إما من قبل نصوص واضحة وقاطعة» وإما بشكل غير مباشر عن طريق 
إجماع المسلمين أو القياس". 

4. يتقن الأئمة امحتهدون المسؤولون عن بلورة الشريعة كل العلوم التقنية من 
قواعد لغة عربية ومفردات (معجم) وفقه لغة وبلاغة وأسلوب وعلم معن 
ومنطق وتاريخ هذه العلوم الي LY‏ منها ومن السيطرة عليها لأحل تحديد 
لمعن الوحيد والصحيح لكل نص مقدس» وهكذا أبحروا حلاصات تيولوحية 
وفقهيه قانونية تفسر التشريع AY‏ من أجل محتمع البشر. وقد ضمنوا بذلك 
لكل الأزمان تطبيق أو إمكانية تطبيق المبدأ الذي ينص على: ألا حكم إلا لله 
ومهمة رئيس الدولة سواء كان حليفة أو سلطانا أو أميرا أو رئيسا أن يسهر 
على التطبيق الحرفي لكل مواد الشريعة. 

5. لا يحكن للعلوم التقنية الخاصة بالتفسير الكلاسيكي أن تعرف القطيعة 
الابستمولوجية الي ترمي في سلة المهملات وسائل هذا التفسير ومحديداته 
ونتائجه ويهذا يستعصى العقل الإسلامي على التاريخية © ويمكننا أن نلاحظ 
أن مسلمات ومبادئ الخطاب الإسلامي المعاصر لا GLE‏ عن مبادئ الفكر 
الإسلامي الكلاسيكية» وأن وحود الإسلام في التاريخ مرتبط ببقاء هذه 
المسلمات أو الفرضيات. أما عن الموضوعات والإشكاليات الي تشغل الفكر 
الإسلامي المعاصر فمنها أن الإسلام هو وحده القادر على مقاومة اللهيمنة 
الغربية» Oly‏ سبب تخلف المسلمين هو ابتعادهم عن التعاليم الصافية للإسلام 


(1) المرجع السابقء ص 66 
aa pall )2(‏ نفسه» ص 66 
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الأولى»ء كما أن قيم العدالة والأحوة الديمقراطية وحقوق الإنسان هي قيم 

إسلامية أصيلة... الم. 

وبالتالي فإن الخطاب الإسلامي يشترك في نفس المسلمات المعرفية للفكر 
الإسلامي الكلاسيكي» وهي المسلمات الى تنتمي إلى نظام الفكر الخاص بالقرون 
الوسطىء وبالنسبة لأركون أنه لا أمل في التخلص من مسلمات القراءة 
الكلاسيكية والخطاب الإسلامي المعاصر إلا من خلال إحداث القطيعة مع 
المسلمات المعرفية للقرون الوسطىء والانخراط في نظام الفكر الحديث» فالفكر 
الحديث هو وحده الذي يساعدنا على تحاوز القراءة الإيمانية لأا في نظر أركون 
غير علمية» Oly‏ خصائص القراءة الإبمانية تتمثل في أولا: "أن كل أنماط القراءات أو 
مستويات الاستخدام OF AU ley!‏ مسجونة داخل السياج الدوغمائي المغلق, 
SA Lb,‏ أن OL‏ التفاسير الإسلامية الي (gcc ses‏ كأعهال: dole‏ 
سامت في التطور التاريجي Al ol aU‏ تمارس دورها كنصوص تفسيرية 
ام ينا 


)1( محمد أركون الفكر الأصولي واستحالة التأصيل» ص 65 
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الفصل الخافس 
القراءة الفلسفية 


1 - مفهوم القراءة الفلسفية: 


لا يتوقف أركون عند نتائج القراءة chr gly DY!‏ والقراءة التاريخية والقراءة 
السيميائية» بل يتعدى ذلك إلى القراءة الفلسفية وهى القراءة ال تتفحص شروط 
صلاحية أو عدم صلاحية تلك النتائج» ذلك أن الفلسفة "هي الى تحافظ على مبداً 
الحرية النقدية بحاه كل النرعات الدوغمائية والإنغلاقات العقائدية. الى تميل دائما 
إلى التشكل تحت ضغط القوى الاجتماعية والأيديولوجية المتنافسة من أجل 
السيطرة على مختلف المواقع السلطوية والهيمنة على الرأسمال الرمزي". 

إن تدخل الفلسفة ضروري بالنسبة لكل ما ينجزه الباحث التاريخى 
والأنتربولوجي والسوسيولوجي واللغوي في الفكر الإسلامي لما توفره من فكر 
نقدي بملك القدرة على فحص النتائج الى استقرت على أساس I‏ حقائق في وعي 
الناس. فالفلسفة هذا المعى هى موقف نقدي بحاه كل الخطابات الى تقدم نفسها 
تنشيط روح البحث القلق BY fy‏ المختلفة. 

ومن أحل Gat‏ ذلك يعود أركون إلى التوقف عند مكانة الفلسفة ق الفكر 
الإسلامي» ويرصد حالات انتشارها ols,‏ كما يرصد أيضا حالات فشلها 
وتراجعها والنستائج الى ترتبت عن US‏ الحالتين. فيشير "أنها قبل أن تعرف ظاهرة 
الرفض من طرف الحسد الاجتماعي والثقائي الخاضع للأيديولوجيا الأرثوذكسية السنية 
أو الشيعية» حققت الفلسفة نحاحا ملحوظا ما بين 450-150ه/1058-767م. 
إن الشروط الاجتماعية والثقافية لهذا النجاح ثم الفشل الذي جاء بعده غير معروفة 
حي الآن إلا OLS oe‏ 


299 محمد أركونء معارك من أجل الأنسنة في السياقات الإسلامية. ص‎ (1) 
MOHAMMED ARKOUN, Pour une critique de la raison Islamique, OP.Cit, p 18 (2) 
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والذي يهم أركون في هذا السياق ليس تتبع نقل النصوص الفلسفية من 
اللغات اليونانية والسريانية إلى العربية» أو من العربية إلى اللاتينية» وليس إيجاد 
الستعارض :بين التترعة ASS SY‏ الأضوليّة Cab lly‏ الفلسفن: إغا EH‏ ها 
يسميه سوسيولوجيا CLE‏ أو فشل تيار فلسفي أو فكري ماء ويؤكد أن مثل 
هكذا إشكالية لا يمكن معالحتها في إطار التاريخ التقليدي للأفكار» الذي يتعامل 
مع الأفكار على UI‏ ذات هويات ثابتة ومعاني فوق تاريخية وليست معنية 
declare Vig dy al ol SYL‏ والسياسية أي لا تضع في اهتمامها ao‏ 
Sal‏ والواقع. 

ويعطينا أركون مثالا على ذلك وهو مثال: "إغلاق باب الاجتهاد أو فتحه" 
فالمسامون التقليديون مثلهم مثل المستشرقين يعتقدون أن ضغط العلماء هو وحده 
الذي قرر ممارسة الاجتهاد أو التوقف عن ممارسته: أي فرض التقليدء ولكن في 
الواقع أن العلماء كانوا يعكسون الطلب الإيديولوجي لطبقة اجتماعية» ومجموعة 
مع 2ST‏ ا كانوا يفرضون سلطتهم الفكرية المحضة على توجه عام CO" Sal‏ 
الدين في زمن السلجوقيين الأوائل. 
الدحيلة)» أو بين العقل الأصولي والعقل الفلسفي تفسيرا سوسيولوحيا فيقول: "إن 
احتماعية متنافسة على ممارسة السيادة العقائدية الى تستغلها في الواقع السلطة 
السياسية وتسيطر عليها. وينبغى إعادة تفحص هذا التناقض من حهة نظر النقد 
الضف ال as‏ 
والموقف الفلسفي دون إحداث التناقض بينهماء لأنهم يفتقرون إلى الجهاز المفاهيمي 
لتحقيق ذلك. فمصطلحات الأسطورة ولميثولوجياء والطقس» والرأسمال الرمزي 
والعلامة اللغوية والبن الأولية الدلالة» واججاز الحي وإنتاج المعئ» والسردية» 
Ibid, p 18 (1)‏ 
)2( محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 23 

360 


a SU,‏ والوعي واللاوعي» والمخيال الاجتماعي» والتمثل» والنظام العقائد 
واللاعقائد. وهي مصطلحات شغالة ق علوم الإنسان وال مجتمع ولا تشكل جزءا من 
المنظومة المفاهيمية للعلماء من رجال الدين. 

وهذا فإن العلماء من رجال الدين عندما يشتغلون بفكرهم على الخطاب 
الديني» فإن فكرهم "يقصي كل الأبعاد الأسطورية والدلالات الرمزية من أجل 
استخلاص المعن المباشر القابل للتوظيف في التعابير والصيغ ذات المعايير الشعائرية 
والقانونية والأحلاقية - السلوكية والثيولوجية» كما أنه يسطح البجاز ويترجمه إلى 
نوع من المعين الحري الشائع والوحيد للدلالة" وما ترتب على هذه المعالحة لما هو 
رمزي وأسطوري وبحازي في الخطاب الديي بالنسبة لرجال الدين عند أركون هو 
الاهتمام بالجانب التشريعي والقانوني» ولذلك تشكلت مجموعات النصوص 
والمؤلفات الفقهية والأصولية. 

كما of‏ الفكر الأصولي يعتقد "بإمكانية فك لغز اللغة الدينية (-كلام الله 
بالذات) أو تفسيرها وفهمها إذا ما سيطرنا على النحو العربي وعلم المفردات 
والبلاغة وعلم المعين: أي مختلف العلوم الخاصة باللغة العربية. إن هذا الفكر يجهل 
بطبيعة الحال إن كل مستويات التحليل اللغوي هذه تعتمد على نظرية الروابط 
Schaal‏ ن OM SW 5 Sal‏ 

أي أن الفكر الأصولي لا يولي أهمية للعلاقة الثلاثية الدائرية التفاعلية بين الفكر 
واللغة والتاريخ» فاللغة Sally‏ تي تداخل وتفاعل مستمرين» وكلاهما يستمد 
حيويته من حركة التاريخ الفردي والجماعي. والنتيجة الي يصل إليها أركون من 
خلال نقد الأسس المعرفية للعقل الأصوليء وافتقاره للجهاز المفاهيمي الحديث» أي 
من حلال ما ole‏ النقد الصرف Une théorie Critique de la connaissance’? xo‏ 
هو أن التضاد بين الموقف الأصولي والموقف الفلسفي يجد تفسيره في الأطر 
الاجتماعية للمعرفة ذلك أن كل موقف يعبر عن طبقة اجتماعية متنافسة على 
ممارسة السلطة» كما يجد تفسيره أيضا في البناء الداحلي للعقل الأصولي أي 
مسلماته وفرضياته وتصوراته للغة والأسطورة وابحاز... الم. 
MOHAMMED ARKOUN, Pour Une Critique de la raison Islamique, OP.Cit, p 19 (1)‏ 
)2( محمد أركون» تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 24 
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أما بالنسبة للموقف الفلسفي فإنه من جهته "فقد انغلق داخل الحدود 
المفهومية والمنهجية الى ثبتها العقل المستقل بكل سيادة وسلطةء إن العقل يفقد 
الحرية الى يتسلح ها كلما راح يشكل أدوات بحثه. هكذا نحد أن منطق أرسطو 
ومقولاته وبلاغته وعلم أخلاقه وسياسته قد آثرت على كل النشاط الفكري 
والعلمي طيلة قرون عديدة. ومارست دورها كسلطة إمبراطورية مشاكة لسلطة 
Aantal! LEST‏ وهه على pe Sal‏ اا 

وهذه الحيمنة للفلسفة الأرسطية على الفكر العربي الإسلامي هو الذي 
أوحد ذلك الصراع بين النزعة الأسطورية "Mythos"‏ والنزعة العقلية Logos"‏ 
"وهو الصراع الذي اخترق كل تاريخ الفكر الديئ من خلال الثنائيات من مثل 
الظاهر/الباطن» العقِ ل /الإهانء المحاز/الحقيقة» مدينة الله/المدينة Aa!)‏ 
خير/شر... الخ» وهذه الثنائيات لا يمكن تحاوزها في نظر أركون إلا بإحلال المنطق 
التعددي والمنهجية المتداحلة المتعددة .La méthode pluridispline‏ 


2- ابن رشد وسوسيولوجيا فشل الفكر العقلاني: 


من أجل شرح هذه الرهانات الفلسفية في تاريخ الفكر العربي الإسلامي 
يقدم لنا أركون تموذج الفيلسوف ابن رشد» ويحاول أن يوضح سوسيولوجيا بحاح 
وفشا Jo SG‏ لفلسفى» أي نحاحه في الغرب» وفشله في الثقافة العربية الإسلامية, 
أي لماذا لم يستمر فكر ابن رشد في العالم العربي؟ 

فابن رشد هو رائد الفكر العقلان OLY,‏ المستنير (1126 - 1198م) لأنه 
عمل من أجل التوفيق بين الفلسفة العقلانية والوحي» فهو "الذي عمق العقلانية 
الأرسطوطاليسية في شروحاته المكثفة حدا. وهو إذ عمقها gle‏ الشروط (أو 
| لظروف) الفكرية Ine‏ الى استفاد منها a‏ من ابن ميمون بالنسبة لليهود 
والقديض ترما ال کو اة AO" SNS ISS‏ 


)1( المرجع السابق» ص 24 

)2( محمد أركونء ابن رشد رائد الفكر العقلاني والإيمان المستنيرء ترجمة هاشم» صالح» alle‏ 
الفكرء المجلد 27ء العدد 4ء المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب الكويتء أفريل 1999 
ص 10. 
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وكان على ابن رشد حسب أركون أن يواجه الأفلاطونية الجديدة لفلاسفة 
المشرق» ويواجه أيضا الضعف الحدلي للمتكلمين المسلمين الأشاعرة» وينهض ضد 

الدوغمائية البسيطة للفقهاء. ويؤسس مقابل ذلك المنهجية الفلسفية البرهانية. 

ولك zl we‏ العاق عشر سقط اين اهداق عر النسيان فيد ES Oa‏ 
عشر في وسط طائفته العربية الإسلامية» في حين أن فلسفته شهدت نحاحا رائعا في 
أوربا المسيحية في هذا القرن نفسه (الثالث عشر بالذات). هذا الشيء ينبغي أن 

يعرفه الجميع» خصوصا في الجهة العربية والإسلامية. فلماذا فشل فكره ثي جهة, 

ولقي LE‏ دائما في جهة GG ol‏ 
ومن أجل البحث عن سوسيولوجيا فشل فكر ابن رشد في السياق الإسلامي 

يطرح ا رکون سؤالا تاريخيا حول نقطتين محددتين: 

1. نحن نعلم أن الفلسفة العربية - الإسلامية المتأثرة بالإغريق قد استمرت Ber‏ 
موت ابن رشد عام 1198م» فكيف ولاذا احتفت من ساحة الفكر الإسلامي 
بدءا من القرن الثالث عشر؟ 

2. ماهي القوى الاجتماعية والقوالب الايديولوجية ال انتصرت في SIN‏ 
الاسلامي بدءا من القرن الثالث عشرء لقد اتتصرت إلى درجة أنه حن مفكر 
كبير مثل ابن خلدون (1406م) كان قد اهتم بالتيار الصوثي أكثر مما اهتم 
بالتيار الفلسف Or‏ 

ويحدد أركون الأسباب الاجتماعية والسياسية والثقافية لتراحع فكر ابن 
رشدهء أو سوسيولوجيا فشله بالضغط الإيديولوجي القوي الذي فرضه المذهب 
ect‏ في كل مكان بصفته التجسيد الوحيد للاسلام» فبعد "سقوط خلافة قرطبة 
عام 1031م وتفكك السلطة في إمارات الطوائف» والضغط المتزايد لعملية 
استرحاع اسبانيا من قبل المسيحيين» راح الإسلام يغذي أيديولوجيا كفاحية (هي 
الجهاد) من أجل تحييش أكبر عدد ممكن من الناس» وهذا ما شجع على ازدياد دور 
haulers‏ 

1( المرجع Audi‏ ص 18 


) 
)2( المرجع نفسه» ص 20. 
)3( المرجع السابق» ص EL‏ 
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ونعلم في هذا الصدد أن ابن رشد نفسه قد gle‏ في أواحر حياته من At‏ كان 
الفقهاء يقفون وراءهاء ولذلك نفي إلى BONES‏ ضواحي قرطبة بين عامي 
5 = 8م وذلك ہس غياب التعددية العقائدية و که المذاهب» كما 
كان عليه الخال قي المشرق العربى بين القرنين الثامن والثاي عشر الميلاديين. 

وير كز أركون على عامل آخر لا يقل أهمية وهو "قلة عدد النخبة الي تعرف 
القراءة والكتابة في اللغة العربية. هذا في حين أن الأغلبية العظمى من سكان المغرب 
زعماء الطرق الصوفية المتولدة هي BIS‏ عن المجتمع البربري» هم الذين تكفلوا بنشر 
إسلام بدائي عن طريق استخدام الثقافة الشفهية والسماح بانتشار العقائد الحلية 
اللمجايقة"علسى Osa‏ أي أن الإسلام الذي ارتبط بالمرابطين لم يشجع على 
شيو ع الفكر الفلسفي بسبب تراجع الثقافة الحضرية العالمة الي كانت منتشرة في 
اا 

ويضيف أركون إلى العاملين السابقين عامل ثالث وهو أن "إضعاف السلطة 
المر كزية» وتبعثر مراكز السلطة بعد القرن الثالث عشر هما اللذان يفسران لنا سيب 
تقلص الآفاق الفكرية الى كان الفكر الفلسفى العربى قد فتحها أثناء العصر 
الكلاسيكى. فالآليات الاجتماعية - السياسية المرتبطة بالبنية القبلية أصبحت 
تستغل من قبل زعماء الطرق الصوفية كلما راحت مراكز السلطة الشغالة على 
غرار النموذج الإسلامي الكلاسيكي تضعف"©. 
على الأطر الاحتماعية والثقافية والسياسية للمعرفة» وهي الأطر الى تجعل الفغات 
الاجتماعية تنغلق على ذاقا. فتميل إلى التقليد وترفض التجديد والبحث الحر 
المنفتح» وهذا ما حدث قي المغرب العربي بعد القرن الثالث عشر le‏ شجع على 
انتشار المذهب المالكي وتراحع الفكر الفلسفي. 


(*) كان ابن رشد هو قاضي قضاة قرطبة في عصر يعقوب المنصور (595-580ه).؛ ولكن؛ 
صدرت الأوامر بحرق كتبه» وأضطهد وحوكم أمام جمع من أعيان قرطبة على هرطقته 
وإلحاده وهي محاكمة انتهت بنفيه من قرطبة وحرق كتبه. 

)1( المرجع نفسه» ص 21. 
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وبعد أن حلل أركون سوسيولوجيا فشل فكر ابن رشد يدعو إلى ضرورة 
إعادة تحيين فكره وبعثه من حديد» ذلك أن ضمور الفكر الفلسفي سيفسح المحال 
أمام الفكر اللاعقلان ليسيطر على الفضاء الثقافي العام. نما يقيد العقل البشري 
ويؤثر سلبا على فعالياته في الوصول إلى الحقيقة. 
oS‏ المقاربة الفلسفية للحقيقة: 

وبميز Sy)‏ ,0 في at‏ لإشكالية الحقيقة بين: التحديد الدوغمائني للحقيقة 
والتحديد الحديث ها. أما التحديد GLE gill‏ للحقيقة وهو التقليدي غير النقدي 
فإن أركون يقوم بنقضه من أجل بناء التحديد الحديث النقدي» ويستعين في ذلك 
بالفلسفات الحديثة والمناهج المرتبطة بالعلوم الإنسانية والاجتماعية. 

أما الضبط التقليدي للحقيقة فهو الذي يرى أن الحقيقة "هي الشعور بالتطابق 
التام بين القول والفعل أو بين العبارة المقولة والشيء الخارجي المحسوس الذي يشير 
إليه»ء أو بشكل عام بين اللغة العادلة والتجربة أو المعرفة العملية الى يشكلها كل 
شخص عن الواقع ونلاحظ أن الأديان والأنظمة الميتافيزيقية المثالية ال تعاقبت على 
التاريخ البشري كانت تصور هذه الحقيقة وكأها أزلية» جوهرانية» فريدة من 
نوعهاء مقدسة متعاليةء COMA) ASE‏ فالنظرية التقليدية حول الحقيقة cally‏ "تعود 
حذورها الأولى إلى أفلاطون وأرسطو الذي ربط الحقيقة بالحكم والقضية واعتبرها 
تطابقا بين المعرفة وموضوعها وهي النظرية الي يعدها فلاسفة العصور الوسطى 
المسلمون (ابن سينا) والمسيحيون (توماس الاكوي) كتطابق بين العقل والشيء أو 
dal‏ الفلاسفة المسلمين كتطانق GL Sy‏ الأذهان وبين ماق الأعيان "0 

فمعيار الحقيقة في التصور التقليدي هو تطابق بين العقل المحلوق والأشياء 
المحلوقة» وتطابق الأشياء المحلوقة مع العقل الإلحي. 

وهذا التصور للحقيقة تقدمه الخطابات التقليدية الدينية» أي هو التصور الذي 
تتضمنه الأنظمة التقليدية للحقيقة» أما التصور الحديث للحقيقة فينص على أن 
)1( محمد أركون» قضايا في نقد العقل الديني» ص 166 


)2( محمد سبيلاء عبد السلام بن auc‏ العال» دفاتر فلسفيةء الحقيقة, دار توبقال للنشرء الدار 
البيضاء» «2h‏ عام 1996» ص 06 
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أثر ناتج عن تر كيب لفظي أو معنوي قد ينهار لاحقا لكي يحل محله ت ركيب 
جديدء أي حقيقة حديدة فالحقائق تنهار وتموت بحسب التصور الابستمولوجى 
Gon‏ وليست أبدية أو خحالدة كما كان يتصور اللاهوت القديم أو الميتافيزيقا 
امغالية"" فالعلم الحديث حرر الحقيقة من طابعها الدوغمائي. 

أي أن الفرق بين التصور القلع والتصور الحديث للحقيقة هو الفرق بين 
الحقيقة الأزلية المقدسة والحقيقة النسبية المتغيرة» لأن التحديد الحديث للحقيقة لا 
يفصل الحقيقة عن التاريخ فلا توحد حقيقة خار ج التاريخ ولا ممعزل عن مفعوله 
"فالروح تحاول جاهدة أن تتوصل إلى الحقيقة وأن تحسدها في التاريخ» ولكن هذه 
الفعالية تحصل تحت تأثير الوظيفة المعرية أو الكاشفة للتاريخ أقصد التاريخ الذي 
يحبر الروح البشرية على الاعتراف coc‏ انقيادها للمعرفة الخاطئة» والمعتقدات غير 
المسيطر عليها والتركيبات الاعتباطية» والخيارات الخطيرة الناتحة عن التصورات 
الذاتية العاطفية وإرادة القوة والهيمنة والرغبات الملحة» أكثر مما هى ناتحة عما يقدم 

eae : ١ ae es 2)1 we tice i .‏ 
ويدافع عله بمتابة الحقيقة والعدل" cg‏ هذا Ol‏ التاريخ حايث للحقيقة. 
والتاريخ ملازم لكل فكرة أو فعل فليس "هناك حقيقة متعالية كونية» بل كل فكرة 
معرفية تشكل حقيقتها الخاصة ils‏ كما أنه ليس هناك تاريخ IS‏ وشامل (على 
فط هيغلي) يحتوي على العناصر البشرية والتصورات والممارسات والأفعال 
والمقاصد والسلوكات وإنما "تواريخ':تاريخ ممارسة» تاريخ مؤسسة تاريخ 
حطاب...فتاريخ الحقيقة يقتضي أن حقيقة التاريخ ملازمة لكل فعل وتصور 
(A) f‏ 
وتاسيس . 

وينقل أركون هذا التصور التفكيكي للحقيقة إلى حال الفكر الإسلامي» 
حيث يرى أن هناك أنظمة للحقيقة» فهناك نظام معتزلي» ونظام cise‏ ونظام 
صو ... الخ والمطلوب هو المقارنة بين أنظمة الحقيقة الى سيطرت على الناس عبر 
التاريخ» وذلك عن طريق منهجية الحفر الأركيولوجي العميق للكشف عن البنيات 
)1( المرجع السابقء ص 166 


)2( محمد أركونء القرآن من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص 44 
(3) محمد شوقي الزين» تأويلات وتفكيكات. ص 1١١‏ 
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التحتية الي أنبنت عليها الحقائق السطحية الظاهرة. ويقول: "في المنظور الذي 
افتتحه كدارس لتاريخ الفكر العربي - الإسلامي: كل الفرق والمذاهب متساوية 
في مزاعمها للسيطرة على الحقيقة الإسلامية» مع معرفتنا أن هذه الحقيقة لم تتجسد 
LS‏ في التاريخ إلا لفترة قصيرة (في زمن النبي والخلفاء الراشدين) هذا يعني أن 
القول إن هناك حقيقة إسلامية مثالية وجوهرية مستمرة على مدار التاريخ وح 
اليوم ليس إلا وهما أسطوريا لا علاقة له بالحقيقة والواقع. بعد تلك الفترة الذهبية 
القصيرة بل وح قبل أن تنتهي» نحن نعرف كيف حصلت الفتنة الكبرى وكيف 
أنقسم المسلمون إلى أشياع وفرق» وكيف راحت كل فرقة تزعم UL‏ وحدها تمثل 
الإسلام الصحيح”" دون م 

فكل فرقة أو مذهب إسلامي» يقدم نفسه على أنه يمثل الحق والحقيقة» بحجة 
أنه يستند إلى ماهو إلهي منزلء وبنية الحقيقة المشكلة على هذا النحو هي 
دوغمائية KY‏ بعيدة عن تحريات العقل النقدي المستقل» خاصة وأن الحقيقة لم تعد 
اليوم يقينا معرفيا بقدر ما هي منظومة تأويلية» خحاضعة للتفسير والفحص والتحول. 

ومن هذا المنطلق بيز أركون بين ما يسميه "الحقيقة السوسيولوجية" و"الحقيقة 
الحقيقية" ويؤكد على ضرورة "أن نتجنب عملية الخلط بين الحقيقة السوسيولوجية 
أي الموسسة على رأي العدد الأكبر من الناس وضغط العدد الأكبر من الناس» وبين 
الحقيقة الحقيقية» أقصد بالحقيقة الحقيقية: انبثاق بديهة ما داحل الروح عن طريق 
المقارعة واجاممة الي تخوضها الروح مع معطيات الواقع OY OP‏ الحقائق 
السوسيولوجية هي الحقائق الشغالة أي الى جحد انتشارا وتقبلا من قبل ALA‏ 
ولكن هذا لا يعن UI‏ حقائق صحيحة» وهذا التمييز دفع أركون إلى طرح إشكالية 
مشروطية الحقيقة أي: "في أية شروط معروفة (ممكنة المعرفة) يمكن لفكرة الحقيقة 
أن تتخذ شكلا قادرا على توجيه القدر الفردي أو إنتاج التاريخ الجحماعي؟". 

ومن أحل معرفة ذلك فإن أركون يلح على مواقف العقل المعاصر وآخر 
كشوفاته. وهي لمواقف المعبر عنها تي الفكر الفلسفي الغربي المعاصر» وهو 
)1( محمد أركونء الفكر الإسلاميء نقد واجتهادء ص 242 
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الفكر الفلسفي الذي ينهل منه أركون في قراءة الفكر الإسلامي. أي أن أركون 
ييتعد عن الخطابات التقليدية الى تتحدث عن الحقيقة» ويسلك مسلك الفحص 
المنهجي كدف بيان شروط انبثاق فكرة الحقيقة وتحلياها المحتلفة. ويسجل في هذا 
السياق "إن فكرة الحقيقة تتحسد دائما وقي كل مكان عن طريق الفاعلين 
LB. ost cop leer YI‏ إذن شيء محسوس لمو كر ايأو افيه 
تواصلية ويشير مختار الفجاري إلى كون أركون قد استقى هذا ا لمعن للحقيقة من 
Sai‏ الألماني هابرماس HEBERMAS‏ .[ الذي يرى أن الحقيقة هي محصلة المناقشة 
الجارية بين الأفراد في المجتمع» وذلك في نظريته "العقلانية التواصلية". وقد كانت 
نظرية هابرماس ردا على الفرنسيين. وحاصة فوكو فهو في نظره "قد وصل في كاية 
المطاف إلى قتل مفهوم الحقيقة والسقوط في العدمية» إذ إن الحقيقة في نظره مرتبطة 
دائما بإرادة السلطة أو الميمنة وهو ما يجعلها قائمة على الفراغ وقابلة للاميار 
بافيار تلك السلطة أو الهيمنة. Gy‏ ذلك تصريح بنسبوية الحقيقة ومن ثم 
ON aie.‏ 

وذلك عكس ple‏ ماس الذي أكد أن الحقيقة هي أساس gor gil‏ 62 وأا نتاج 
العلاقة التواصلية بين البشر. ولولاها لما كان التواصل. 

الاقف wee Oy ST)‏ :هذا ادا للحقيقة» Ly‏ يورد العديك من (soll‏ 
os Nl‏ وهي بالنسبة له مبادئ حادة وقاطعة هدفها هو تشجيع التفكير النقدي 
وإثارة المناقشات أكثر مما قدف إلى تقديم الإحابات النهائية وفيها: 

أولا: "ليس هناك من حقيقة غير الحقيقة الى تخص الكائن الإنساني المتفرد 
والمشخص والمنخرط ضمن أوضاع محسوسة قابلة للمعرفة والدرس" عن أن 
الحقيقة هي من إنتاج الإنسان و تخص الإنسان. 

ثانيا: "إن الحقيقة موحهة لكي تعلن وتنشر ضمن وسط اجتماعي - تاريخي 
يتنافس فيه أناس مختلفون من أجل اقتناص السلطة والسيطرة lade‏ ومن أجل 
السيطرة على الحقيقة الرمية الى تسوغ هذه السلطة وتبررها. لذا نحد أن الحقيقة 
)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 37. 


(2) مختار الفجاري» نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 54. 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 37. 
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الحقيقية هي دائما في حالة توتر وصراع واستبعاد وإقصاء متبادل مع الحقيقة 
ا 

ونلاحظ هنا عودة أركون إلى تصور فوكو لعلاقة السلطة والحقيقة» أي أن 
أرزكون يركب بين عدة فلسفات في تحديده لمبادئ الحقيقة حب وإن بدت هذه 
الفلسغات متعارضة كما هو الشأن بين فو كو وهابرماس. 

إن الحقيقة وفق تصور فوكو لا توجد حارج السلطة وليست ممكنة بدوها. 
كما أن الحقيقة ليست من خارج هذا العالم. بل هي من هذا العالم. فلكل wat”‏ 
نظامه الخاص Glad!‏ بالحقيقة" و"سياسته العامة" حول الحقيقة: أي أغاط الخطاب 
الي يقبلها هذا امجدمع ويدفعها إلى تأدية وظيفتها كخطابات صحيحة. لكل جحتمع 
الآليات والهيئات الى تمكنه من التمييز بين المنطوقات الصحيحة والخاطئة. والطريقة 
الى نتبين بماهاته من تلكء و كذا التقنيات والإجراءات المشار إليها من أجل 
التوصل إلى الحقيقة» وكذا مكانة أولئك الذين توكل إليهم مهمة تحديد ما يمكن 
اعتباره حقيقيا"0. 

أي هناك شروط معرفية ومؤسسية وحطابية لإنتاج الحقيقة وتداوطاء فالحقيقة 
في كل جتمع هي موضو ع صراع ابت يفرد لما ا تمع هيئات حاصة بإنتاجها 
وتوزيعها وينظم عملية تداوهها عبر مؤسسات وضمن معايير خاصة بكل جحتمع» بل 
إن كل ant‏ ينظم مسألة الحقيقة ويخضع الخطابات المتعلقة بالحقيقة لاستبعادات 
وأنواع من لوي OM‏ 

و"الاققصاد السياسي”" للحقيقة» في محتمعاتنا يتميز بخمس معات مهمة 
LE‏ شعي فين ل در كر jae ALU"‏ كزة de‏ فك لطاب cole‏ 
وعلى الموسسات الي تنتجه» فهي حاضعة لنوع من التحريض الاقتصادي 
والسياسي الدائم (الحاحة إلى الحقيقة سواء من أجل الإنتاج الاقتصادي أو من 
أحل السلطة السياسية)» فالحقيقة هي موضوع نشر واستهلاك (فهي تتداول في 
am yal (1)‏ دافن 37 
)2( ميشال فوكوء الاقتصاد السياسي للحقيقة» ترجمة محمد سبيلا وعبد السلام بنعبد العالي» في 


دفاتر eer ven‏ الحقيقةء دار توبقال للنشرء الدار البيضاءِء عام 1996« ص 102 . 
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أجهزة التربية أو الإعلام الى يعتبر امتدادها أوسع نسبيا في الجسم الاجتماعي» 
رغم بعض عمليات الحد)» و"الحقيقة يتم إنتاجها ونقلها تحت المراقبة لا الخاصة 
بل المهيمنة لبعض الأجهزة السياسية أو الاقتصادية الكبرى (الجامعة» اللجيش» 
الكتابة» وسائل الاتصال الجماهيرية)» وأحيرا هي مدار كل نقاش سياسي وكل 
صراع اجا 

إن الحقيقة عند فوكو مرتبطة بأنساق السلطة الى تنتجها وتدعمهاء وذلك 
عكس التصور الكلاسيكي للحقيقة» الذي كان يرى فيها إما جزاء للنفوس المفكرة 
الححرة» أو نتاج للخلوات الطويلة أو أنها امتياز يتمتع به أوائك الذين عرفوا كيف 
يتحلصون من الالتزامات. 

إن التصور الحديث للعلاقة بين السلطة والمعرفة» لا يرى في السلطة عائق أمام 
المعرفة» oly‏ المعرفة لا تتطور إلا حارج دوائر السلطة» بل إن السلطة تنتج المعرفة» 
Oly‏ كلا من السلطة والمعرفة يستلزم أحدهما الآخرء "أنه ليس هناك علاقة سلطة لا 
تشكل VE‏ معرفيا مقابلا ها ومرتبطا هاء كما أنه ليست هناك معرفة لا تفترض 
ولا تشكل في ذات الوقت علاقات سلطة. وهذه العلائق المتبادلة "سلطة-معرفة" لا 
يمكن تحليلها انطلاقا من ذات عارفة قد تكون حرة أو لا تكون» تحاه نظام السلطةء 
بل يحب على العكس من ذلك اعتبار أن الذات ال تمارس فعل المعرفة» وأن 
الموضوعات الى يتعين معرفتهاء Oly‏ طرائق المعرفة» هي مفعولات هذه المقتضيات 
ad alla alo‏ ر joel‏ لاه OME UW‏ 

فعلاقة السلطة والمعرفة هي علاقة تداحل. OY‏ السلطة تنتج المعرفة» كما أن 
السلطة والمعرفة تقتضي كل منهما الآخرء يضاف إلى ذلك أن كل معرفة تشكل 
علاقات سلطة. 

ثالتا: "إذا كانت الحقيقة بكل أشكاها تتجسد دائما عن طريق وساطة 
الإنسان في عمل لا ينفصم من التعبير والذكاء والإرادة والتجاوز فإها تتطلب عدة 
oly gta‏ هن OM Gales‏ 
)1( ميشال فوكوء الاقتصاد السياسي للحقيقة» ص 103 


(2) المرجع السابق» ص 105. 
(3) محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 37 
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وهذه المستويات من التحليل هي المستوى اللغوي السيميائي من أجل 
الإحاطة بالعئ» والمستوى التاريخى من fol‏ تحديد المنشأ التاريخى» والمستوى 
السوسيولوجى لمعرفة الحقيقة كإنعكاس للحاجة والصراعات والآمال الراهنة 
الجماعة:؛ والمستوى الانتربولوجي من أجل موضعتها مع البئ الأنتربولوحية لكل 
تظاهرة بشرية. وتحليل المستوى الفلسفي من أجل قياس علاقته بالكائن وعلاقته 
بالتماسك الاخلاقى الميتافيزيقى للذات البشرية. 

وفيما Gla‏ بالمثال الإسلامي وكل تراث دين بشكل عام "فإن تحليل المستوى 
التيولو حي يعتبر أمرا لا مفر منه. ينبغي على الخطاب التيولوحي أن بمثل كل 
مستويات التحليل لل اه وذلك > يتخلص من كل تبجيل دفاعي لأمة 
منغلقة على قناعاها. 

وكمابميز فوكو بين أربعة أنماط لقول الحقيقة وهى الحقيقة النبوية 
Prophetique‏ والحقيقة الفلسفية» والحقيقة || ree Wr, Oe‏ والحقيقة التعليمية» وما عيز 
الحقيقة النبوية هو أن النبي لا يمكن تصوره خارج وضعية الوسيط» أي أن 
النبى وسيط بين الله والناس» كما أنه يقدم كلامه في شكل رمزي غامض» فهو 
لا يقول الحقيقة في تمام وضوحها أما الحقيقة الفلسفية فتختلف عن الحقيقة النبوية 
لأن الفيلسوف يتكلم بإسمه الشخصي وليست مهمته قول ما ينبغي أن يكون ولكن 
تفسير ماهو كائن بالفعل وفهم ما هو موحود» كما لا يلجأ الفيلسوف إلى 
الغموض والرمزية كما هي رمزية النبي - بل يتكلم بوضوح. UI‏ الحقيقة 
السياسية» فإن السياسي مثله مثل النبي لا يتكلم بامه» بل يتكلم باسم المدينة 
La cité‏ وهو يختلف عن الفيلسوف» لأنه لا يكتفي بتفسير ما هو كائن Cpe‏ 
بل يقول ما ينبغي أن يكون» أي الصالح العام الذي به تكون المدينة ونظامها. أما 
الحقيقة التعليمية فإن الأستاذ سواء كان فيلسوفاء أو صانعاء أو حرفياء أو 
موسيقيا... علك معارف أو أفكار مرتبطة عمارسات وتمارين وله القدرة على أن 
(2) ميشال فوكوء bl du‏ الشجاعة وقول الحقيقة» ترجمة توفيق cand‏ ضمن دفاتر فلسفية 

الحقيقةء إعداد محمد سبيلة وعبد السلام بنعبد العالي» ص 93-92 


3/1 


فإن محمد أركون يحدد حصائص الحقيقة النبوية فيقول: "من بين كل لحظات 
انبثاق الحقيقة فإن أصعب لحظة بمكن القبض عليها في دلالتها الأولية والمقصدية هي 
تلك الى ينفخ فيها اللوغوس النبوي الديناميكية والحيوية في فئة اجتماعية محدودة 
ويخصص لا قدرا جديداء إن الأديان المؤسسة على هذه اللحظات المتميزة تحتكر 
السيطرة على الكائن - الحق والقول الحق والممارسة الصحيحة وعلى كل 
مستويات تظاهرات الوجود ONS peed‏ 

وتظل الحقيقة النبوية تتمتع بطابعها المطلق» ومدينة للحقيقة العلمية بسبب 
نواقصهاء OY‏ الحقيقة النبوية (الدينية) تقدم إجابات كلية ومصحوبة بالممارسات 
الشعائرية وبتقمص الحقيقة حسديا. "هذا في حين أن العلوم تستمر إلى حد كبير في 
بناء أنظمة معرفية عن طريق لعبة التصنيف والحداول Ole Aly‏ والمناهج التجريبية 
ال لا تعلمنا شيعا عن كينونة الأشياء وعن كينونة الأفراد OW‏ 

ويلح أركون في سبيل دراسته للحقيقة على ضرورة اللجوء إلى المنهج 
السلبي في الدراسة والفهم» كدراسة اللامفكر فيه والمستحيل التفكير فيه» كما 
يلح Lal‏ على ضرورة اكتشاف البقايا الثقافية والسوسيولوجية المهمشة الى فرزها 
tase lbs slash‏ "إل 'امتكشافت مواضع انبثاق الحقيقة وأشكاها لا يعني 
b as‏ بحلياها الإيجابية والتمثيلية النموذحية من مثل دراسة كبار المؤلفين وكبريات 
الأعمال والكتبء وإنما يعن أيضا البرهنة على أن كل ثقافة تميل إلى تقوية سياحها 
الخاص عن طريق ممارستها المكثفة لعمليات الاستبعاد والانتقاء والاحتزال 
والتحوير”©. 

وهكذا يستنتج أركون أن الممارسة الفلسفية هي الحك في التمييز بين الفكر 
النقدي الحرء الذي لا يتوقف عن البحث والتساؤل القلق» وبين الفكر المرتبط 
eed) bel cob‏ ورهانات abl)‏ للفافلين الاجتماعنن: 


)1( محمد أركونء تاريخية الفكر العربي الإسلامي» ص 38 
ao pall (2)‏ نفسه» ص 39 
)3( المرجع السابق» ص 39 
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الخاتمة 


بعد تحليل أهم عناصر وجوانب الإشكالية عبر مختلف مراحل الرسالة ننتهي 
Soa)‏ أهم النتائج الى توصلت إليها كما يلي: 

بالنسبة للمنهج عند محمد أركون نلاحظ أنه يعتمد على المنهجية التداحلية 
sone‏ الاختصاصضات» وذلك حي 
على تعددية المناهج جعله يركز على التنظير المنهجي من خلال التعريف بالمفاهيم 
والأدوات النقدية والمدارس الفلسفية والأعلام... الخ 

إلى درحة أن البعد النظري في عمله يطغى في كثير من الأحيان على البعد 
الإحرائي والتطبيقي .معن آخر أن المنهج أصبح موضوعا ثانيا إلى جانب كونه 


كا 


يتجنب أي احتزال للمادة المدرو سة» واعتماده 


كينا جد eS! of‏ تن de‏ المهمة Gly Lad tele OS fase UE‏ 
by‏ نقل هذه المناهج من حقوها الأصلية وهي حقول الثقافة الغربية» إلى حقول 
حديدة وهي حقول الثقافة العربية الإسلامية» حيث نحد أن أركون يقوم باقتطاع 
المناهج والمفاهيم الغربية التشكل من سياقها التاريخي والمعرقي» ويسقطها على Ste‏ 
ak‏ تماما عن Sle‏ تشكلها وظهورهاء ولا يضع شروطا هذا الإسقاط أو النقل 
ما يجعله نقلا غير مشروط. 
وذلك عكس الكثير من المفكرين العرب الذين يجعلون عملية النقل من 
حقل معرئي إلى ol‏ عملية مشروعة 'عندما تنجح قي ملائمة المفهوم المنقول مع 
الحفقل المعرثي المنقول إليه وتبيئته فيه. والتبيئة -في اصطلاحنا هنا- تعن ربط 
المفهوم بالحقل المنقول إليه ربطا عضوياء وذلك ببناء مرحعية له فيه تمنحه 
المشروعية والسلطة» سلطة المفهوم» في أن واحد. وعملية بناء المر جحعية للمفهوم 
في الحقل المنقول إليه» تتطلب بطبيعة الحال» الاطلاع على مرجعيته الأصلية» 
على ظروف تشكلها ومراحل تطورها وبعبارة أخرى استحضار تاريخيتها 
J;‏ حي يتأتى التعامل مع المعطيات الى وضع ها المفهوم للتعبير عنها ف 
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الحقل الأصلء والمعطيات الي يراد من ذلك المفهوم للتعبير عنها في الحقل 
الفر fee‏ 

Gad‏ من هذه التبييئة أو الملائمة هو الوصول إلى نتائج حديدة لا يمكن 
الوصول إليها بدون هذه المفاهيم والأدوات الإحرائية. 

ولكن أركون ينقل المفاهيم من المذاهب الغربية بشكل جاهز دون أن يخضعها 
للتعديل والانتقاء ما تحعلها تتناسب والتراث الإسلامي» في الوقت الذي يخضع فيه 
ويطوع التراث الإسلامي لكي يتقبل هذه المفاهيم والمناهج» ومععئ ذلك أنه حسب 
طه عبد الرحمان عاجز "عن الاستقلال عن تلك المناهج والإيتان هما يقابلها ولو 
على نمطهاء مع أنه لا استيعاب بغير هذه القدرة على اصطناع المقابل مثلا أو 
OY rie‏ هذه العملية هي الى تضفي طابع التأصيل على هذه المفاهيم والمناهج 
فتصبح منقولة ومأصولة قي الوقت ذاته. 

والس AT laut" OY aad fe sal OLE ye AUS gd‏ وسا عن 
أي موضوع يحتاج إلى مشروعية» ومشروعيته تقوم في التحقق من وحود المناسبة 
بين الوسيلة والموضوع, ولا مناسبة بينهما إلا إذا حافظت الوسيلة على إجرائيتها 
بعد نقلها من مصدرهاء وحافظ الموضوع على خصوصيته. بعد إنزاها عليه» Uy‏ 
كان أهل هذه القراءة الحدائية يفقدون القدرة على نقد وسائلهم المنقولة من جهة 
تحصيلها لمذه المناسبة» مع العلم Ob‏ هذا النقد شرط في تحققهم بالحداثة» كان 
الأحدر هم أن يتركوا ممارسة الإسقاطء ويتعاطو تحصيل هذه القدرة» حي يحفظوا 
aut ont‏ الأداة cal gall‏ و ج وة LEI‏ ا Made‏ 

ولكن يبدو أن أركون لا يهتم بضرورة تأصيل هذه المفاهيم» ولا يبحث في 
تاريخية مناهج العلوم الإنسانية والاجتماعية الغربية» مع وعيه KL‏ استجابة الحاحات 
المعرفة الناتحة عن الأطر الاجتماعية والاقتصادية المستحدثة في المجتمعات الغربية. 


)1( محمد ale‏ الجابريء المثقفون في الحضارة العربية» محنة ابن حنبل ونكبة ابن رشدء مركز 
دراسات الوحدة العربية بيروت» عام 61995 ص 14 

(2) طه عبد الرحمان» تجديد المنهج في تقويم التراث» المركز التقافي العربي» بيروتء الدار 
البيضاءء طاء عام 61994 ص 11 

ab )3(‏ عبد الرحمان» روح الحداثةء المدخل إلى تأسيس الحداثة الإسلاميةء المركز الثقافي 
العربي» المغرب» لبنان «Lda‏ عام 2006 ص 190 
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والدليل على ذلك أنه "فيما كتب بالعربية يعتمد المصطلحات المنحوتة» .مع 
أنه يحافظ على البنية الصوتية الغربية للمفهوم ويختار ها الرسوم العربية المطابقة ها 
صوتيا مثل "إبستمي" و"انتربولوجي" و"استراتيجي" و"إيديولوجي””""... الم. 

وممايلاحظ أيضا أن أركون في جمعه بين المناهج المتناقضة لا يعمل على 
صهرها وتخريجها في بنية منهجية واحدة منسجمة تدمج المختلفة ضمن تصور 
واحد» وهذا ما جعله يسلك طريقا صعبا "إذ ما يقع dole‏ الباحث أمام كثرة 
والجمع والتعدد في السهوء وهذا ما يؤدي به إلى التناقض لأنه يجمع بين فلسفات 
مختلفة احتلافا بنيويا وأصوليا. وقد وقع أركون في هذا النوع من الخطأ عندما جمع 
بين فلسفيٍ فو کو وهابرماس» وهو ما أوقعه في الخلط ومن ثم في إحداث كثير من 
الفغرات والفراغات ف حطابه الناقد للعقل الإسلام "20 , 

وبالرغم أيضا من أن الدرس الابستمولوحي يؤكد على أنه ليس هناك من 
حطاب أو منهج بريى ذلك أن كل منهج يرتبط بحقبة زمنية معينة ف بحتمع 
معين» ويستجيب لحاحات ذلك الحتمع» وهذا يع أن كل منهجية نسبية وليست 
شاملة» وهذا يعي أيضا "أن عدم براءة أي منهج وارتباطه الإيديولوحي يعنيان أننا 
حين ننقل منهجا معينا إلى واقع مغاير للواقع الذي نما فيه فإننا نتجاهل الخلفيات 
الثقافية والاجتماعية الى تحكمت بوجوده, وهذا سيقودنا حتما إلى أحطاء فادحة 
في أي حكم نحاول أن نطلقه على واقعنا"”©. 

ولكن بالرغم من كل هذه المزالق الي تحوم بعملية نقل المناهج الغربية» فإننا 
نجد call‏ الأ ركون تزدحم فيه المفاهيم الغربية وتتداحل بشكل غزير ومفرطء مما 
يحعل حالة أركون" هي انعكاس لعقلية الاستهلاك للإنتاج الفكري الغربي 
وتكريس الشعور بالتبعية المعرفية» وهي تبعية لا تقل عن التبعية الاقتصادية 
والحضارية» بل إن التبعية المعرفية من المنظور "المعرقي Spe‏ هي السبب العميق 


للتبعية الاقتصادية والحضارية OY‏ أصل الإنتاج يرجع إلى المعرفة". 


60 مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص‎ )١( 

(2) المرجع Audi‏ ص 63 

(3) جورج زيناتيء UG‏ المنهجيات الغربية والواقع العربي» الفكر العربي المعاصرء. مركز 
الإنماء القومي» بيروت عدد 08« ale‏ 1980« ص 130 

)4( مختار الفجاريء نقد العقل الإسلامي عند محمد أركون» ص 61 
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وهذه التبعية المعرفية والمنهجية قد تفقد الفكر والمفكر هويته» ولا تسمح له 
بتحقيق الإبداع والبناء ولا تساهم في شق طريق الاستقلال الفكري والفلسفي في 

ويضاف إلى ما سبق أن عدم التزام أركون منهج واحد محدد المعالم أبقى 
كتاباته تبشر دائما بفتح مشاريع في البحث وتدشين ورشات في الدراسة» وهي 
المشاريع والورشات gil‏ لا يستطيع فرد واحد أن ينجزها مهما Bg)‏ من العبقرية 
والقوة. 

وعكننا أن نلخص كل ما سبق في نقطتين أساسيتين هما: أن أركون م يهتم 
بتاريخية المناهج الغربية» وبتاريخية العلوم الإنسانية والاجتماعية» ولذلك رأى فيها 
المخر ج من كل أشكال الانغلاق الى يعاني منها التراث العربي الإسلامي» أي أن 
anes‏ هذا ch geen‏ وتحديده متوقف على إخحضاع موضوعاته لمناهج العلوم 
الإنسانية والاجتماعية ay all‏ والنقطة الثانية الناتحة عن الأولى هو أنه ل يقم بنقد 
المناهج الغربية بل ott‏ يتعامل معها LEIS y‏ مناهج ناحزة وكاملة وذلك حال بينه 
وبين إمكانية التمييز في هذه المناهج بين العلمي والإيديولوجي. وبين العام والخاص 
وبين الموضوعي والذاي. 

هذا بالنسبة للمنهج أما بالنسبة للنزعة الى ارتبطت باسم أركون» وهي 
الأنسنة» فإنه يؤكد من خلال العديد من الدراسات أن الحضارة العربية الإسلامية 
سبق لما أن عرفت النزعة الإنسانية قبل أن تعرفها chy gl‏ وهذا عكس ما يذهب 
إليه الكثير من الباحثين الذين يربطون ظهور النزعة الإنسانية بالحضارة الغربية 
وتحديدا بداية من القرن 16 الميلادي. 

ويعود الفضل في ظهور النزعة الإنسانية عند العرب إلى التفاعل الذي 
حصل بين التراث الإسلامي والفلسفة اليونانية» حيث استطاع الفلاسفة أمثال 
الفرابىء وابن سيناء وابن رشدء والفلاسفة الأدباء أمثال أبو حيان التو حيدي» 
وابن مسكويه» الحاحظ... الخ أن يجسدوا الموقف الإنساني المنفتح على العلوم 
فلقد استطاع المعتزلة أن يحسدوا الموقف العقلاني ذو de‏ الإنسانية في جحال 
العقيدة واستطاع الفلاسفة أن يجسدوا الموقف الفلسفي ذو النزعة الإنسانية في 
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محال المعرفة والسياسة والأحلاق... الح وكل ذلك أدى إلى إزدهار النزعة 
الانسانية في العام الإسلامي واحتضنتها حواضر مختلفة كبغداد» واصفهان» والري» 
وشيراز» وقرطبة» وإشبيلية ويسجل أركون أن النزعة الإنسانية العربية لم تنفصل 
انفصالا كليا عن المرجعية الدينية أي UF‏ ظلت متمركزة حول الوحي أو حول الله 
ععن أن المرحعية الدينية كانت تمثل حدودا ثابتة لا يمكن اختراقها أو الخروج عنهاء 
وكان الخروج عليها fre‏ بالنسبة لتلك الفترة اللامفكر فيه أو المستحيل التفكير فيه 
وذلك عكس النزعة الإنسانية في الغرب lly‏ بلغت أوجها في القرن 18» حيث 
ثم فيها الخرو ج على الدين» أي UI‏ نزعة إنسانية متمركزة على الإنسان. وذلك 
من خلال اختراق الميتافيزيقا الغربية وتفكيك مسلماتما» وقراءة النصوص الدينية 
قراءة تاريخية نما أحالها إلى نصوص بشرية مع أعمال سبينواز وهايدغر 
وماركس... الخ ويظل أركون يبحث في أسباب تراحع النزعة الإنسانية من 
ساحة الفكر العربي» والتأسيس لما يسميه "سوسيولوجيا الفشل"» لمعرفة لماذا مثلا 
بنمحجح ابن رشد في الغرب وفشل عند العرب» ومن ثمة جحت العقلانية والحداثة 
هناك وفشلت هناء أملا منه في بعث الموقف العقلان ونزعة الانسنة في الفكر 
الإسلامي المعاصرء ومشروعه في نقد العقل الإسلامي يهدف إلى جحاوز الجوانب 
الأسطورية والايديولوجية والدوغمائية والتركيز على الجوانب العقلانية والتنويرية. 
من خلال الإسترشاد باللحظات العقلانية في التراث مثل لحظة المعتزلة ولحظة ابن 
رشدء أو dad‏ التوحيدي..الخ. 

وفي مايخص التأويل فإنه يتجه عند أركون إلى إحداث القطيعة مع التأويل 
الفيللوجي من حهة» والتأويل الأرثوذكسي من جهة أخرى للنص المقدس خصوصا 
ونصوص الفكر الإسلامي عموماء فإذا كان النص في نظر الفيللوجي لا يمكنه أن 
يقول لاحقا ما لم يتمكن من قوله في الأصلء OY‏ الخال اللغوي المشترك بين المولف 
والمتلقي الأصلي هو الذي يحدد المعئ. فإن التأويلية عند أركون تركز على المتلقي 
وتعطي له الحق في إعادة بناء القصد الأصلي .ما يتناسب والمتغيرات الجديدة. 

وإذا كان النص من المنظور الأرثوذكسي الدوغمائي لا يتحمل إلا cee‏ واحد 
صحيح وثابت» وهو all‏ الصحيح الذي يتطابق مع القصد الإلهي» وبنتج ABBE‏ 
فإن أركون يتعدى هذا المع ويقول call‏ المتعدد والمختلف باختلاف أدوات 
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التأويل» وبالتالي فإن كل المعاني هي متساوية ولا يوجد معن صحيح Gey‏ 
حاطى» فالمعايي تتعدد بتعدد المذاهب والفرق والفئات الاجتماعية بشكل عام. 

أي أن أركون لا يفتش عن التأويل الصحيح يريد تكريسه بدل تأويلات 
أحرى abe:‏ يصفها Le‏ بكوفا أيديولوجية أو أرثوذكسية حينا آخرء إنما غرضه 
هو تحرير الفعالية التأويلية وفتحها على SLOW!‏ أي أن إستراتيجيته التأويلية لا 
تتطلب تأويلا بعينه لأنه بنظره لا يوجد معن مكتمل أو معن مفارق وشامل» فكل 
معن هو مبي» أو المرمينوطيقا هي نظر وتأملات في عمليات الفهم الممارسة في 
تأويل النصوصء أي لا يوجد تأويل صحيح للنص مطلقاء وإنما توجحد تأويلات 
متعددة ومتناققضة» ولذلك يصف قراءته KL‏ قراءة متسكعة متشردة لا تحكمها 
قواعد ثابتة» ويحدد غرضه من تحليل الخطاب الديئ بأنه ليس CAG‏ معانيه 
الصحيحة» وإيطال التفاسير الموروثة» وإنما غرضه هو Oly‏ الخصائص اللسانية 
والصفات اللغوية وآليات العرض والاستدلال والإقناع والتبليغ والمقاصد المعنوية 
الخاصة ما يسميه الخطاب النبوي. 

وهذا يقودنا إلى القول بأن أركون في ممارسته للتأويل يظهر تفكيكيا أكثر 
منه أركيولوجياء لأنه لا يكتفي بالبحث عن الطبقات العميقة ral‏ في الفكر 
الإسلامي ليقف عندهاء وإنما يتعدى ذلك إلى التأويل التفكيكي الذي يتأسس 
على أنقاض المركزية العقلية الي تقارب لمعن والحقيقة من منظور الإطلاق 
والكلية»ء والتفكيك من الناحية الابستمولوجية يتموقع حارج نظام المركزية 
العقلية للفكر الغربي وهي المركزية الى تنتظم المعرفة من WA‏ حول حقيقة 
مطلقة وفائية» وبالتالي فإِنها تحد من المعان الممكنة» وتكرس دلالات سابقة في 
الوجود على اللغة» فمع دريدا الذي ارتبط امه بالتفكيك لا توحد حقيقة حارج 
النص» فالنص هو الذي يتكلم» .معن أن التأويل من منظور التفكيك لا يرنو إلى 
ol}‏ أي مدلول JK‏ للنص» وبالتالي Of‏ حرية التأويلات غير مقيدة بقواعد 
محددة مسبقاء فكل نص قابل للتأويل بطريقة مختلفة» OY‏ النص هو نسيج من 
العلامات والرموز والإحالات غير المتناهية وهو بلغة دريدا الية للتشتيت وليس 
لإعلان الحقيقة وبيافاء وهكذا فإن رهان التأويل ليس قمع النص» بل فتح 
الأبواب أمام سيرورته الدلالية. 
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ومن هذا المنظور يصبح القرآن حسب أركون نصا إشكاليا يتضمن 
احتمالات متعددة» ويتحمل قراءات وتأويلات غير متناهية» ولا يوحد تأويل يدعي 
حيازته على الحقيقة أو الإنفراد بالمدلول الأصلي أو تطابقه مع القصد OY (bY)‏ 
النص القرآن إذا أصبح موضوعا للنظر الإنسان فإنه ينفصل عن مصدره المتعالي؛ 
ويتصل بالقارئ أو المتلقي» لأنه لا Sle‏ إلى إدراك aby! gli‏ أو المقاصد الحقيقية 
للمتكلم المتعالي» وكل ما يستطيع أن يتوصل إليه القارئ من معان هو نتاج عملية 
التأويل الى Lee ke‏ انطلاقا من مرجعياته الثقافية والمعرفية والعلمية المختلفة» أي أن 
المعاني المتوصل إليها هي 28 إبداع إنساي. 

وانطلاقا من هذ الأمر يدعو أركون إلى تشكيل "لاهوت حديث" عن 
الإسلام» أي لاهوت ليبرالي» على غرار ما حدث في المسيحية واليهودية» اللتان 
تعرضتا إلى كل أشكال البحث الوضعي من قبل العلوم الإنسانية والاجتماعية» 
فالفكر الديي المسيحي عرف ثورات دينية كبرى سمحت له OL‏ يساير حركة 
الحدائة وتقدم الفكر العلمي والفلسفي في المجتمعات OY cay all‏ اللاهوت 
القروس طي كان عائقا أمام التقدم» ولذلك يعتبر أركون الثورة الدينية الى عرفتها 
أوربا تعادل وتزيد أهمية من الثورة الكوبرنيكية» والثورة الدينية في أوربا عرفت 
عدة مراحل حيث بدأت بثورة الإصلاح الديئ في القرن السادس عشر على يد 
لوثرء ثم تطبيق المنهج التاريخي من قبل سبينوزا على النصوص الدينية في كتابه 
"مقالة في اللاهوت والسياسة" في القرن 17 ثم ثورة التنوير في القرن الثامن عشر 
على يد الفلاسفة الكبار من أمثال فولتير» وكانط» وروسوء وديدرو... الخ. ثم 
تطبيق مناهج العلوم الإنسانية والاحتماعية من مثل مقارنة الأديان» وعلم الاحتماع 
cg‏ وعلم النفس التاريخي والانتربولوجيا الدينية» والانتربولوجيا الثقافية على 
التوراة والإنخيل» وتشكيل لاهوت ما بعد التحرير» يتناسب وقيم الحداثة. 

ولقد وحدت الثورة الدينية ما يسندها ويقويها في الثورة الابستمولوجية 
وبفضل الثورة الدينية لم يعد الدين أو النصوص الدينية المقدسة تفسر تفسيرا لا 
تاريخيا أو لا عقلانيا ولا يفتأ أركون يقارن بين ما حصل في الغرب وبين ما يحصل 
في الإسلامء فالتجديد أو الثورة الدينية مؤجلة بالنسبة للإسلام بالرغم من أنه 
يندرج في إطار "الخطاب النبوي" و"الديانات التوحيدية"» وبالنسبة له فإنه بدون 
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ثورة دينية فإن فرضيات الفكر الإسلامي السكولاستيكي تبقى هي المسيطرة» وهي 
الخلط بين الأسطوري والتاريخي» والتكريس الدوغمائي للقيم الأحلاقية والدينية 
وتأكيد تيولوحي لتفوق المسلم على غير المسلم» وتقديس اللغة» والتركيز على 
قدسية المع المرسل من قبل الله ووحدانيته» ولا تاريخية العقل... الخ من الفرضيات 
الى a Shy‏ أركون: 

ولعل أهم مشكلة يركز عليها أركون هي ضرورة طرح الوحي بشكل 
تاريخي وانتربولوحي مقارن وذلك من حلال نزع صفة القداسة والتعالي عن 
القحرآقة:والعمينل على انه آي قله من عون المكلم اله إل غور الق 
الإنسان» أي من الوضع AY‏ إلى الوضع الإنسان» أي مقاربة الوحي» أو القرآن 
الكريم مقاربة abet‏ لا يختلف عن غيره من النصوصء وأركون لا يخفي ذلك فهو 
يعتبر الوحي في أكثر من مناسبة عبارة عن خطاب لغوي محازي» ولا ينبغي 
AIL‏ له Goa ol‏ ين الآديات aS!‏ واديات الوحي» oY‏ هذا pees!‏ :هن عار 
عن مقولة تيولوجية تعسفية تفرض شبكتها الإدراكية أو رؤيتها علينا بشكل 
تنوي. 

ومن بين العمليات الإحرائية الي يقوم US‏ أركون لتحقيق ذلك أنه مثلا is‏ 
عبارات التعظيم والتمجيد المرتبطة بالقرآن كما أنه يستعيض عن المصطلحات 
الدينية المتعارف عليها.مصطلحات جديدة» JAS‏ القرآن يستعمل مصطلح "الظاهرة 
القرآنية" وبدل "الخطاب ا يذكر مصطلح "الخطاب النبوي" وبدل 
"المصحف" يستعمل مصطلح "المدونة"... الخ. 

كما أنه يسوي بين الاستشهاد بالقرآن الكريم والاستشهاد بالكلام البشري» 
fey‏ أيضا بين القرآن الكريم والنبي عيسى عليه السلام. OY‏ كلمة الله تحسدت 
ف ee‏ مره LS‏ د كله ان بق oe SOI OTA‏ كما عي OTA" yy‏ 
الشفوي" و"القرآن المكتوب" وبين الوحي المتعالي والوحي التاريخي المحسد في اللغة 
العربية» OY‏ النص yl a‏ هو نتاج السياق الثقافي الذي ظهر فيه .معن أن OF BI‏ 
تم إنتاحه وفقا للشروط الثقافية الى تشمل اللغة الى كتب le‏ وعليه فإن الفهم 
التزامي له يتطلب إعادة فهم الشروط الثقافية الى تحكمت بولادته» وهذا ما 
يقصده أركون بأرخنة المقدس. 
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وهكذا يظل أركون يأمل باستقبال Sal‏ الإسلامي لعلم BY‏ نقدي 
مشابه لعلم اللاهوت الغربي الذي عرفته أورباء وذلك بتطبيق المنهجية النقدية 
التاريخية على النصوص المقدسة في الإسلام كما طبقت على المسيحية واليهودية من 
قبل. 

ومن بين الأفكار الأساسية الى يستند إليها مشرو ع أركون في الأنسنة 
والتأويل هي فكرة استحالة التأصيل أي رفض كل شكل من أشكال التأصيل» 
سواء كان Luo‏ أو فلسفيا أو معرفياء لأن كل عملية تأصيل هي بدورها تحتاج إلى 
المراجعة» وهكذا يتواصل البحث إلى ما لا فاية» > تنكشف تاريخية كل تأصيل» 
لأنه لا شيء يحمل ف ذاته استقراره وأصله. ولهذا يعمل أركون على أشكلة 
البدهات واليقينيات والمفاهيم المشكلة للاعتقاد الديي» كمفهوم الوحي» ومفهوم 
لله... الخ. وذلك دفاعا منه على حقوق القراءة النقدية» وضرورة أن تفرض 

وقي هذا السياق نحد أركون يرفض فكرة الأصول في الفقه» أي أن ما قام به 
الفقهاء من عمل تأسيسي للعلوم الدينية والفقهية بالخصوص هو عمل تاريخي cle‏ 
كاستجابة لحاحات المجتمع الملحة السياسية والاجتماعية والثقافية. 

ونفس الأمر بالنسبة للعقل التنويري» لأنه ثم التسليم» Ob‏ كل حقيقة هي 
دائما قي حالة تحول وتغير وأن صحة كل مسألة تتوقف على قابليتها للمراحعة, 
وهذه الحقيقة ظهرت ف الدرس الابستمولوجي الفرنسي بشكل كبير. ولكن ما لا 
ينتتبه إليه أركون هو أن أطروحته "هي أيضا تأصيل لشيء ماء حي وإن كانت في 
جوهرها استغصال» لكن أركون لا Le‏ بدقائق المفارقات الفلسفية» هذا إن لم يكن 
في غربة عنهاء بل إنه يتباهى بتلك النسبوية ويدعمها بمقولات الفلسفة الفرنسية 
المعاصرة الي بحسب زعمه» ترفض التفكير في الحقيقة بصفتها alo ge‏ أو قابلة 
للتأصيل انطولوجيا ومنطقيا ومفهومي""'. 

وما يترتب عن رفض فكرة التأصيل» والقول باستحالتها هو الدعوة إلى ذاتية 
التأويلات ونسبية القيم» وتفكيك الأصول. 


)1( محمد المزوغيء العقل والتاريخ» منابع إسلاميات محمد أركون» المستقبل العربي» مركز 
دراسات الوحدة العربيةء لبنان» العدد 6342 عام 62007 ص 47 
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أما عن علاقة أركون بالإستشراق KE‏ تعود إلى ell‏ دراسته بجامعة الجزائر 
في بداية الخمسينات من القرن الماضي» منذ تلك الفترة بذأ jade‏ بضجر كبير من 

يقة المستشرقين. وعندما انتقل إلى فرنسا تأكد من أن التعليم الاستشراقي 
جامد ومحنطى ولا يساير التطور الحاصل 3 علوم الإإنسان وامجتمع في فرنساء وأن 
جدران جامعة السوربون سميكة جدا لا تصل أبدا بين ما يقوله الحاضر 
اللستشرق» وأستاذ pole‏ في غرفة ملاصقةء وذلك ما أكده في مقدمة أطروحته 

فالمستشرقون أمثال شارل Oe‏ وريجيس بلاشير» وروبير برونشفيك» وهنري 
لاووست ظلوا سجناء المنهجية الفيلولوجية (فقه اللغة) التاريخانية. وم يستطيعوا 

easels الى افتتحتها علوم الإنسان‎ GUY أركون فإنه ظل مشدودا إلى‎ GI 
من خلال أعمال كلود ليفي ستراوس» وفيرنان بروديل» ولوسيان فيقرء وميشيل‎ 
فو كو» وغاستون باشلار... وبصورة عامة كل الفلسفة الفرنسية قي النصف الثاني‎ 
من القرن العشرين.‎ 

ولمذا السبب نحد أن أركون لا يمل من بيان عيوب المنهجية الاستشراقية 
وقصورها كما أنه يقوم بتصنيف المستشرقين إلى عدة مجموعات» ويحاول أن يبين 
ٳيديولو حي . 

ولكن رغم كل تلك العيوب والنقائص الى اتسمت جا المنهجية الاستشراقية 
فإن أركون يرفض المشاركة في المعركة الإيديولوجية الدائرة ضدها في العام 
الغرب ف الميمنة كما هو الحال بالنسبة لشخصية "برنار لويس" كما أنه يعتقد أن 
الممارسة العلمية عند المسلمين لا تزال تحت مستوى علم الإسلاميات الغربي» 
أي Lai‏ بعيدة عن النظام الجديد للمعرفة. 

وق المقابل نحد أركون على مستوى التطبيق deh‏ بآراء المستشرقين ويتعاطى 
معها على Lb‏ حقائق علمية» وليست محرد تأويلات أيديولوجية كما يفعل التراث 
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وهذا ما توقفنا عنده في إتباعه لآراء المستشرق GUN)‏ "نولدكه" في ما بخص 
إعادة ترتيبه للتسلسل الزمي للسور والأيات» وإعادة تنظيمه مجموع عبارات ونصوص 
الوحي» كما بحده يشيد بأعمال ريجيس بلاشير.. وهي الأعمال والآراء الي تحاول 
إثبات عدم اتساق النص القرآن» .معن أن النص القرآن في ترتيبه يخلو من الاتساق 
المنطقي» ومن الاتساق التاريخي» ولذلك وصف أركون القرآن بأنه يدهشنا بفوضاه!!. 

كما أنه يعيد قراءة المستشرقين للقرآن الكرع» ففي قراءته لسورة الكهف» 
يؤكد آراء ريحيس بلاشير المتعلقة بنقد نص القصة أو الحكاية» ويرى UE‏ تعرضت 
لتحويرات وأن قصة "ذي القرنين" الواردة في سورة الكهف هي قصة الأسكندر 
المققدون» وأن رواية القرآن هذه القصص أقل دقة بالمقارنة بروايتها في النصوص 
الدينية السابقة عليه. 

وما نستنتجه أن أركون لا يريد فقط أن يدرس التراث العربي الإسلامي 
بنفس الكيفية الي درس ها الغربيون تراثهم؛ .معن لا يريد فقط أن يحذوا الفكر 
العربي المعاصر في علاقته بتراثه وتاريخه حذو الغرب في علاقته بتراثه وفكرهء 
Ly‏ يضيف إلى ذلك أن تكون علاقتنا بتراثنا تمر عبر الاستشراق» أي أن يكون 
الاستشراق وسيطا بيننا وبين ترائنا ولعل مشروع الإسلاميات التطبيقية هو الوجه 
YI‏ > للاسلاميات التقليدية أي الاستشراقية. 

ومن أهم القراءات التأويلية الى يراهن عليها أركون من أجل بناء فكر 
إسلامي حديد» نذكر القراءة الألسنية والقراءة السيميائية» حيث يتكئ أركون في 
تحريبه للقراءات المختلفة للنص الديئ على المفاهيم الألسنية والسيميائية» وذلك 
لمعرفة كيف يشتغل النص GT al‏ وكيف يشكل Gall‏ ويصيغ الوعي, حاولا 
استخلاص ألسنية للغة الدينية» OY‏ اللغة الدينية في نظره تختلف عن اللغة العادية 
WY‏ ليست أداة للتوصيل فقطء بل هي أكثر من ذلك لغة طقسية شعائرية. أي أن 
المؤمن لا يعبر بالكلمات» ly‏ يعبر أيضا بالطقوس والشعائر المصاغة صياغات 
لغوية وحركية» وهذا ما يجعلها قادرة على تحقيق التسامي والتعالي» وإضفائه على 
ما هو حسي وتاريخي» وهذا ما يجعل حسبه أن أنماط اللغة الدينية» أو أنماط الخطاب 
Sy I‏ تتحكم في الروابط القائمة بين اللغة والفكرء وعليه فإها تتحكم بطريقة 
ممارسة العقل cabled‏ وهو ما يسميه أركون حكم اللغة والكلام .Logocratie‏ 
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كما يطرح أركون أيضا إشكالية العلاقة بين العلامات اللغوية والمعن من 
المنظور الحديث» ففي السيمياء الحديئة عكس التصور التقليدي» لا يوجد تطابق 
بين الاسم والمسمى» OY‏ العلامات اللغوية لا تشير إلى أشياء في الواقع الخارحي 
بشكل موضوعيء Lith,‏ هي تحيل إلى المفاهيم والتصورات الثقافية الي تحملها 
الجماعة. ومن ثمة لا يتحدد الحمدف عند أركون في تحليله للخطاب الديئ لتقدم 
معانيه الصحيحة الموضوعية على الطريقة الأرثوذكسية» Ly‏ لإظهار الخصائص 
اللسانية واللغوية» وآليات اشتغاله في البرهان والاستدلال والتبليغ والتفنيد... الخ 
والتحليل السيميائي يحقق لأركون هدفا ابستمولوجيا كبيرا يتمثل في أنه يعري 
النص من كل ما يحيط به من التقديس» ويكشف عن حقيقته المادية» أي كونه 
Lg SN‏ بلغة بشرية وحاضعا لقواعدها اللغوية» ومنطويا على فضائها المفاهيمي» 
cd ally‏ وذلك يساهم في الحفاظ على المسافة النقدية اتحاهه. 

كما يتحول النص القرآني وفق القراءة السيميائية إلى خطاب يتألف من 
Go‏ القائل (ably‏ والمرسل إليه الأول (محمد) والمرسل إليه الثاني (البشر)» أي 
يتحول إلى بنية سيميائية نموذجية علياء وهي البنية الي تخترق كل أنماط الخطاب 
القرآن المحتلفة وهي النمط القصصيء والنمط الحكميء والنمط الاستدلالي» 
والنمط الإنشادي التسبيحي» والنمط التشريعي... الخ. 

ونلاحظ أن أركون عندما يخضع النص القرآن للأدوات الألسنية والسيميائية 
غرضه هو معرفة القدرات التعبيرية للغة ودور ذلك في تشكيل gall‏ وبذلك فإنه 
يقدم قراءة حدائية تختلف عن lel all‏ السابقة» OY‏ القراءات السابقة غرضها هو 
تحصيل الاعتقاد ولذلك يصفها أركون بأما قراءات إعانية» أما قراءة أركون فهي 
قراءة معرفية نقدية» غرضها تحصيل المعرفة. 

وبحد القراءة الألسنية والسيميائية سندها في النقد التاريخي الذي يطبقه أركون 
على النص المقدس أي القرآن على طريقة اسينوزا في دراسته "رسالة في اللاهوت 
والسياسة"حيث طبق النقد التاريخي على التراث اليهودي. وعلى حياة النبي 
محمد (ص) على طريقة ارنست رينان G‏ دراسته "حياة يسوع المسيح"» ونقد 
الحديث النبوي الشريف... OY‏ مثل هذا النقد برأيه يمكننا من طرح كلام الله 
طرحا إشكاليا أي طرحه حارج أية أسبقية تيولوجية. 
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كما تحد هذه القراءات أيضا ما يدعمها في المنظور الأنتربولوجي الذي يراهن 
عليه أركون كثيراء OY‏ البحث الأنتربولوحي يدرس الإنسان من كل جوانبه 
وأبعاده» فهويهتم بالتقافة العالمة» والثقافة الشفهية» كما يدرس الخياللات» 
والأساطير» والتصورات الإيديولوجية... الخ. 

وني سياق المقاربة الأنتربولوجية يهتم أركون بالمقدس وتحلياته المختلفة, 
ويدعو إلى إعادة كتابة تاريخه» OF‏ التقديس شيء موحود في كل امختمعات 
البشرية» ولا يمكن فصله عن جملة الصيرورات الاجتماعية والسياسية الى يخضع لما 
الفاعلون الاجتماعيون. 

وتحد كل القراءات السابقة الألسنية والسيميائية والتاريخية والأنتربولوجية 
أسسها النظرية في القراءة الفلسفية. OY‏ الفلسفة هي الي تضمن مبدأ الحرية النقدية 
تجاه كل الحقائق فالفكر الفلسفي ضروري لكل ما ينجزه البحث التاريخي 
والأنتربولوحي والسوسيولوجي واللغوي في الفكر الإسلامي» لما يوفره من فكر 
نقدي el oe‏ القدرة على فحص النتائج ال استقرت على أساس BI‏ حقائق في 
الوعي الحمعي للناس. 

فالفلسفة هي خطاب نقدي تحاه كل الخطابات الى تقدم نفسها على أساس 
أا حطابات تنص على الحقيقة» وهي تتصادم مع كل أشكال التحديد الدوغمائي 
للحقيقة» ومن أجل التحديد النقدي لما. فالحقيقة وفق التحديد النقدي ها ليست 
حوهرا أو شيا معطى بشكل فائي وإنما هي تر کیب ما إن يكتمل حي ينهدم 
ويتفكك ويحل عله تر کیب حدید. 

فالحقيقة حسب التصور الابستمولوحي ليست أبدية أو حالدة» أي أن 
التصور الابستمولوحي الحديث للحقيقة يأحذ بعين الاعتبار تاريخيتهاء فلا توحد 
حقيقة حارج التاريخ» أي أن التاريخ محايث للحقيقة» وبالتالي لا توجد حقيقة 
مثالية أو متعالية ومستمرة عبر مدار التاريخ» لأن الحقيقة تخص الكائن الإنساني 
المنخرط في التاريخ الواقعي مموازين الفاعلين الاجتماعيين. 

والحقيقة هذا Gall‏ عدة مستويات» وهي المستوي اللغوي السيميائي من أحل 
الإحاطة بالعين» والمستوى التاريخي من أجل تحديد المنشأ التاريخي» والمستوى 
السوسيولوجي لمعرفة الحقيقة كانعكاس للحاجة والصراعات والآمال الراهنة 
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للجماع:: والمستوى الأنتربولوجي من أجل موضعتها مع البى الأنتربولوجية لكل 
تظاهرة بشرية» ولذلك نحد أركون كثيرا ما ينص على ضرورة التمييز بين ما 
يسميه "الحقيقة السوسيولوجية" ذات الانتشار الواسع و"الحقيقة الحقيقية"» كما أنه 
لا ba‏ يبحث أسباب في "سوسيولوجيا الفشل" للفكر العقلاني والفلسفي» وكيف 
بحح مثلا فكر ابن رشد وانتشر في الغرب» في الوقت الذي فشل فيه عند العرب. 

ولا يحتاج الباحث في فكر أركون إلى جهد كبير ليقف في قراءته للفكر 
الإسلامي ونصوصه الكبرى على بصمات الفلسفة الفرنسية المعاصرة والفلسفة 
الغربية بشكل عام» حيث ينتقل أركون بين نزعات الفلسفة الفرنسية المختلفة 
ومناهجها من مثل أركيولوجيا فوكو. وتفكيكية دريداء وتأويلية بول ريكورء 
وتاريخ الحوليات» وسيميائية بنفينست وجيرار جينات» ورومان جاكبسون... الخ. 

ومن بين الأفكار الأساسية الي ميزت فكر أركون نحد فكرة العلمنة» حيث 
oe‏ يقدم فهما لما مغايرا لما هو سائد» فهو أولا يربط العلمنة بالمعرفة» فهي إحدى 
مكتسبات الروح البشرية» وهي تعمل من أجل الوصول إلى الحقيقة. وهذا هو 
المدخل الابستمولوحي Lb‏ كما أن أركون يحتفظ لنفسه بالمسافة النقدية من 
الموقفين الديئ والعلمان. 

فبالنسبة للموقف tll‏ فهو حسب أركون يتبئى الوحي دون تساؤل» أي 
يضعه بعيدا عن كل مناقشة عقلية» ويخول فئة واحدة من الناس وهي فئة الفقهاء 
لقراءة معطى الوحي دون غيرهم واعتبار قراءتهم على LAI‏ هي وحدها القراءة 
الصحيحة والأرثوذكسية. 

كما أن الإسلام ليس مضادا للعلمانية» فالعلمانية حسب أركون موحودة في 
الققرآن وتحربة المدينة» وأن الدولة الإسلامية الأموية والعباسية كانت دولة علمانية 
وليست دينية وكل الأنظمة الي ظهرت في العالم العربي الإسلامي بعد 
الاستقلال هي أنظمة علمانية في الحكم والإدارة والتسيير» وفي التراث العربي 
الإسلامي ظهرت نزعات علمانية كما هو الحال عند المعتزلة في قولهم بخلق 
الققرآن» ونفس الأمر بنزعة الأنسنة عند التوحيدي» ومسكويه والحاحظ وابن 
ا cl‏ والخطاب الإسلامي المعاصر هو خطاب ghle‏ حن وإن أبدى 
معارضته للفكر العلمان» وعليه فإن العلمنة الى يدعو إليها أركون في العام 
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الإسلامي ليست مضادة للدين» Uly‏ هي فقط مضادة لاستخدام الدين لأغراض 
سياسية سلطوية. 

أما بالنسبة للموقف العلمان» OL‏ أركون بميز فيه بين نوعين من العلمانية 
وهما: العلمانية والعلمانوية» أي العلمانية المناضلة والمتطرفة [lis‏ العلمانية المنفتحة» 
ويعيب على العلمانوية الي ارتبطت بصعود النزعة الوضعية والعلموية في الغرب» 
كوا Gis‏ كل القضايا المتعلقة بالدين والمقدس والمتعالي» فهي تمش وتلغي البعد 
الدييٰ» ولا تعترف بالدين كعامل أساسي يتحكم بالوحود» وبالرغم من الناحية 
التارجخية لا يمكن إهمال الدين بصفته عاملا تاريخيا pale‏ في تشكيل مجتمعات 
الكتاب. كما أن الناس لا يستطيعون العيش Og‏ مقدس وبدون رمزانية دينية» 
وبالتالي ما ينقص العلمانية هو نظرية في التقديس» ومن هذا المنطلق ينتقد أركون 
المدرسة العلمانية في فرنسا الي أسسها حول فيري في أواخر القرن 919 lly‏ تمنع 
تدريس المذاهب الدينية عا فيه المذهب الكاثوليكي» وتحذف كل المسائل المتعلقة 
بتاريخ الأديان والانتربولوجيا الدينية من ساحة الفضاء التعليمي العام» ويدعو 
أركون إلى إعادة النظر في المفهوم القديم للعلمانية. 

ومن جهة أحرى ينتقد أركون تحربة كمال أتاتورك العلمانية في تركياء GY‏ 
مشروع أجنبي أنزل في بلد إسلامي دون أن ينبع من صلب امجتمع» كما أن 
العلمنة في تركيا أهملت البعد الديئ في نظره» ولذلك لم تستطع تركيا أن تكون 
نموذجا للمجتمعات الإسلامية الأحرى» بل أدت دور النموذج المضاد. 

وعليه ob‏ أركون تحاوز النظر إلى العلمنة على UT‏ فقط الفصل بين الكنيسة 
A tly‏ فهي أكبر وأعمق من التقسيم الثنائي للكفاءات بين الذرى المتعددة في 
المجتمع. وهذ الفهم للعلمنة يختلف عن كثير من المقاربات السائدة في الخطاب 
العربي لمعاصر للعلمنة سواء مقاربات التيار العلماني» أو مقاربة التيار الأصولي 
وبعد أن حصرت النتائج في النقاط السابقة الذكرء أقول أن محمد أركون يبقى 
صاحب مشروع فكريء يعلن أن غرضه هو تحديث الفكر الإسلامي من خلال 
ضرورة انفتاحه على الفكر الغربيء والمعرفة النقدية المعاصرة» كما أنه يدعو إلى 
ضرورة تقارب الأديان» وخاصة أديان البحر الأبيض المتوسط وهي الإسلام 
والمسيحية واليهودية» وذلك لحماية الإنسان من العنف» OY‏ الخطاب الديئ أو 
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النبوي من وجهة نظره حطاب واحد. كما يدعو أيضا إلى ردم الهوة بين المذاهب 
الإسلامية. 

كما تكمن أهمية أركون أنه عمل على تقديم تأويل جديد للفكر الإسلامي» 
من خلال إعطاء الأهمية للفهم أولاء وذلك حن يمكن الخروج من نظرية المع 
المنغلقة الدوغماتية إلى نظرية call‏ المنفتحة وهذا الخروج يحقق الأنسنة ال يحلم 
أركون بتحقيقها في يوم ما. 
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Résumé 


Depuis les derniéres décennies du siécle passé, les projets 
intellectuels ont commencé a primer le domaine de la recherche 
philosophique arabe, bousculant ainsi les écoles philosophiques pures 
et engagées, et les poussants a regresser. 

Les ténors de la pensée islamique arabe contemporaine ne sont 
plus considérés comme les présentants de l'écoles philosophiques 
précises, ou de courants relatif a la pensée occidentale, tel le 
positivisme, l'existentialisme, le marxsisme... etc. Ce qui revient a 
dire qu'ils ne sont plus dominés par le désir de reproduire 
intégralement la philosophie de tel courant ou autre, mais qu'il se 
présente comme précurseurs de projets intellectuels, philosophiques, 
politiques et civilisationnels dans lesquels l'histoire de la pensée 
occidentale est présente comme concepts et catégories. 

Parmi les plus importants de ces projets philosophiques, ceux de 
le rationnalisme critique, ou les projets de "critique de la raison", ou 
"critique de la raison arabe", ou "critique de la raison islamique", ou 
"critique de la raison occidentale", vu qu'elles s'accorde a mettre 
l'accent sur la critique des principes et les postulats de l'esprit 
producteur de la raison, de la culture et du modernisme. Donc, ce sont 
des projets épistémologiques, ayant pour but la découverte des 
conditions historiques, linguistiques et logiques qui régissent la 
production de la connaissance. 

C'est a ce type de projet qu'appartient le projet عل‎ MOHAMMED 
ARKOUN, car il est porteur d'un programme critique exhaustif qui 
étudie les conditions d'aptitude de toutes les connaissances produite 
par la raison islamique, en misant sur les sciences humaines et 
sociales, et sur les révolutions épistémologiques qu'a connue la pensée 
occidentale. 

Nous ne prétendant pas que nous avons étudié, dans notre thése 
intitulée "L'humanisme et l'herméneutique dans la pensée de 
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MOHAMMED ARKOUN", tout les aspects du projet Akrounien, 
mais nous avons mis l'accent sur les aspects de I'humanisme et 
I'herméneutique, vu qu'elles constitient les piliers de sa pensée de bout 
en bout. L'humanisme a constitué le début de son projet, depuis sa 
these de doctorat intitulée "L'himanisme arabe au IV/X siécle". 

L'humanisme entrecroise I'herméneutique dans le cas ou la vision 
humaniste du monde et de l'homme ne se réalise qu'a travers la 
libération de l'esprit humain et son ouverture sur I'herméneutique libre 
et différente. Dans lI'humanisme, l'intérét est axé sur l'homme, 
l'homme libre et distingue, ou elle s'appui sur la relation nouvelle 
entre l'homme et le texte, l'homme et le monde, et ou la 21101116 est 
donnée a l'homme, et c'est lui qui interpréte le texte loin de tout les 
apriori, et il refait le monde selon ce qui convient a sa propre volonte. 
Pour analysé sur la problématique de I'humanisme et I'herméneutique, 
je me suis appuyé sur l'objectivité dans le traitement des textes 
d'ARKOUN. J'ai mis l'accent sur l'analyse de ces textes, l'exploitation 
de leurs contenus et extraire les hypotheses latentes a travers la 
découverte de la structure intellectuelle contenus dans ses textes. J'ai 
essayé de m'éloigner le plus possible des jugements dénigrants qui 
accusent ARKOUN de bannissement ou d'orientalisme et meme 
d'abjuration. Je me suis également éloigné des jugements de sublimité 
qui ennoblissent ARKOUN, et le présentent comme le symbole des 
intellectualistes, de [illumination et du modernisme. 

J'ai divisé ma these en trois parties; j'ai traité la première partie: la 
notion de lI'humanisme et de I'herméneutique, dans la pensée 
occidentale et la pensée arabe. La deuxieme partie a été réservé aux 
fondements philosophiques de Il'humanisme, j'ai analysé les 
dimensions principales: l'humanisation du texte, l'humanisation de la 
raison, l'humanisation politique, l'humanisation de l'histoire. Quant a 
la troisieme partie elle est intitulée "le texte et les lectures 
herméneutiques", ces lectures ont été diverses telle la lecture 
historique, la lecture anthropologique, la lecture sémiotique 
linguistique, la lecture phénoménologique orientaliste, et enfin la 
lecture philosophique. Tout cela m'a permit de découvrir le modele 
d'interprétation et ses limites chez ARKOUN, puisqu'il est apparu qu'il 
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partique l'interprétation infinie qui ne nécessite pas de sens figé 
déterminé, ce qui l'a conduit a restreindre son intérét aux 
caractéristiques du discours du prophétique dans sa structure 
linguistique et les méthodes de raisonnement, d'argumentation et de 
persuasion. 

La thése s'est achevée par la présentation des différentes 
conclusions et résultats auquels elle est parvenue. 
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الملخص 


منذ العقود الأخيرة من القرن الماضي» بدأت المشاريع الفكرية تتصدر حقل 
البحث الفلسفي العربي» وبدأت بذلك تزاحم المذاهب الفلسفية BAN gall‏ 
والملتزم» وتدفعها إلى التراجع إلى الخلف. 

فلم يعد أقطاب الفكر الفلسفي العربي المعاصر و كلاء على مذاهب فلسفية 
بعينهاء وتيارات تابعة للفكر الغربي من قبيل الوضعية» والوحودية» 
والماركسية... الخ أي أم لم يعد هاحسهم هو إعادة إنتاج فلسفة هذا التيار أو 
ذلك بشكل تام. إنما أصبحوا يقدمون أنفسهم على أهم أصحاب مشاريع فكرية 
فلسفية وسياسية وحضارية يحضر فيها تاريخ الفكر الغربي كمفاهيم ومقولات. 

ولعل من بين أهم هذه المشاريع الفكرية الفلسفية» مشاريع العقلانية النقدية أو 
مشاريع "نقد العقل" سواء "نقد العقل العربي" أو "نقد العقل الإسلامي" أو "نقد 
العقل الغربي"» KY‏ تركز على نقد أسس ومسلمات العقل المنتج للفكر والثقافة 
والحداثة. وبمعئ آخر إنها مشاريع ابستمولوجية» هدفها الكشف عن الشروط 
التاريخية واللغوية والمنطقية الى تحكم إنتاج المعرفة. 

إلى هذا النوع من المشاريع ينتمي مشروع محمد أ ركون» فهو صاحب 
برنامج نقدي شامل يدرس شروط صلاحية كل المعارف الى أنتجها العقل 
الإإسلامي» من خلال المراهنة على علوم الإنسان واججحتمع» والثورات الابستمولوجية 
الى عرفها الفكر الغربي. 

ولا ندعي أننا ندرس في أطروحتنا الموسومة "الأنسنة والتأويل في فكر محمد 
أركون" كل جوانب مشروع أركون» Ly‏ ن ركز على الأنسنة والتأويل» لأهما 
مسألتان تشقان فكره من البداية إلى النهاية. فالأنسنة شكلت بداية مشروعه منذ 
أطروحته للدكتوراه حول موضوع "نزعة الأنسنة قي الفكر العربي". 

وتستقاطع الأنسنة مع التأويل في كون إحلال الرؤية الإنسانية للعالم والإنسان 
لا يتم إلا عن طريق تحرير عقل الإنسان وفتحه على التأويل الحر والمختلف» ففي 
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الأنسنة يكون مور الاهتمام هو الإنسان» والإنسان الفرد ال حر المتميز» حيث تعتمد 
Be‏ جديدة بين الإنسان والنصء والإنسان والعالم» تكون الأسبقية فيها للإنسان» 
القبلية ويعيد تشكيل العا لم عا يتناسب وإرادته الحرة. ولتحليل إشكالية الأنسنة 
والتاويل عمدت oy‏ التسلح Coe‏ الموضوعية في التعامل مع نصوص أ ركون» 
فر کزت على jie‏ هذه النصوص واستجلاء مضامينها واستخلاص الفرضيات 
الضمنية فيها من خلال الكشف عن AUS‏ الفكرية المتضمنة في نصوصه. وو 
ابتعدت قدر الإمكان عن الأحكام القدحية الي ترمي أركون بتوصيفات التغريب 

ولقد قسمت البحث إلى ثلاثة col gl‏ درشت في UI‏ الأول: مفهوم 
الأنسنة والتأويل» وتتبعت المفهومين في الفكر الغربي والفكر العربيء أما في 
OL‏ الثاق ad‏ درست الأسس الفلسفية [لأنشتة: فتحللت ole)‏ الأساسية هن 
مثل: أنسنة النص» أنسنة العقل» أنسنة السياسي وأنسنة التاريخ. أما ق الباب 
الثالث: فكان بعنوان: النص والقراءات التأويلية» حيث أبرزت هذه القراءات من 
مغل القراءة التاريخية والقراءة الأنثروبولوجية» والقراءة السيميائية الألسنية والقراءة 
الظواهرية الاستشراقية وأخيرا القراءة الفلسفية. وكل ذلك مكنى من التوقف على 
فط التأويل وحدوده عند أ ركون» حيث بدا أن أركون بمارس التأويل A‏ 
الذي لا يطلب معن ثابتا ومحدداء وهذا ما انتهى به إلى حصر الاهتمام بخصائص 
الخطاب النبوي ف بنيته اللغوية وطرقه في الاستدلال والبرهان والإقناع. 

وانتهى البحث إلى استخلاص مجموعة من النتائج شكلت ALE‏ البحث. 
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Summary 


Since the latest decades of the previous century, intellecteal 
projects come on the head of the arab philosophical field. Thus they 
are now competing with the other "philosophical trends" and pushing 
them backward. 

The symbols of modern arab philosophical thought are no more 
representatives of the given philosophical trends, or doctrines from the 
occidental thought, just defore "positivism", "extistentialsm", and 
"marxism"... etc. They are no more interested in reproducing the 
whole and conplete philosophy of a given trend, but they represent 
them selves as the founders of philosophical, intellectual, polotical 
and civic projects including the history of the occidental thought in 
from of concepts and statements. 

One of the most important intellectuel and philosophical projects, 
may be the projects of "rational critism" or "brain critism", either 
"arab brain critism" or “islamic brain criticism", which have in 
common the fact that they focus on critising the bases of the brain "the 
producer of thought, culture and modernity”. In other words, they are 
epistemological projects aiming at uncovering the historic, linguistic, 
logical, conditions that control the production of knowledge. 

To this kind of projects be longs the projects of MOHAMMED 
ARKOUN, the founder of general criticism programme, in which he 
studies the conditions of the fitness of all the forms of knowledge, that 
the islamic brain produced. Through the betting of the human and 
social sciences, and the epistemological revolutions the occidental 
brain know. 

In our thesis entitled "Humanisation and hermeneutics in 
MOHAMMED ARKOUN thought", we don't claim that we are 
studying all the aspects of this project, but we only emphaseze on the 
humanization and hermeneutics. For they are matters that we find 
along his thought from the begining to the end. And humanization 
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formed the begining of his project since his doctorate thesis about 
"humanization trend in the arab thought. 

Hermeneutics (interpretation), however, is the essence oh the 
whole of his work, and his supreme purpose is to present a new 
interpretation of the religious phenomenon in general and the islamic 
thought in particullar breaking off with all the complicated orthodox 
interpretations out of religious - brain control. 

Humanization intersects with hermeneutics in the fact that 
proposing the human view of the world and man is its first condition 
to free the human mind and open it to liberal and diverse 
interpretations. In the humanization the axe of interest is mans the free 
and distinguished human being. Where a new relation between the 
individual and text is adopted, and also between the individual and 
world, within which priority is given to the individual. Thus the 
individual is the reference for himself, he is the interpreter of the text 
far from all the anterior limiting factors. 

He reconstitutes the text in accordance with his free will. To 
analyse the humanization and hermeneutics (interpretation) 
problematic is tried to be as objective as possible when dealing with 
ARKOUN's texts. I've focused on analysing thuse texts, loringing out 
on their contents and deducing the abstract hypothesies by uncovring 
the intellectual structure included within the texts. 

I tried to be as far as possible and to avoid the dispraising 
judgements describing ARKOUN with qualities of orientalism, 
oxidentalism and even relapsing. Also, have i avoided the praising 
judgement flattering ARKOUN, making from him a symbol of 
rationalisation, illumination and modernity. 

I devided my work into three chapters. I specialized the 1* one to 
the notion of humanization and hermeneutics, "Interpretation" and 
their process in the occidental and arab thought in the second chapter, 
however, i have studied the philosophical bases of humanization, i 
analysed the principal dimensions such as text humanization brain 
humanization, politician humanization, history humanization. The 
third chapter, is entitled "the text and the hermeneutics (interpretation) 
readings. 
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I have discussed those sorts of reading, such as historic reading, 
anthropological reading, linguistic - semiotic reading, 
phenomenological. Orientalist reading and finally philosophical 
reading. This enabled me to stop at the kind of hermeneutics 
"Interpretation" an its limits with ARKOUN. For, ARKOUN seems to 
practise the illimited interpretation which does not imply a definit and 
fixed meaning, which makes him limiting his interest in the features of 
structural discourse in its linguistic structure and methods of deducing, 
prooving and convincing finally, 1 came out to a set of results that 
constituted the conclusion of the thesis. 
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